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سو زاہم 


المفدمة 

الحمد للہ الواحد الفرد الصمدء الذي لم یشارکه في ملکه اأحدہ فہو المتفرد با حمال 

وا لال والکمال ولیس کثله شیء ولا احد. 
. والصلاة والسلام علی المبعوث بالتوحید المتحقق بالتفرید خیر الخلق سیدنا محمد 

النبي المقرب إلی ربهە ا لحبیب. 

وبعد., 

فہذا کتاب من اأعظم کتب ھہنا الفن؛ وأرفعہا شااء وأعلاھا کعبّاء وأغزرھا فائد 
وأمہا عائدۃ وأحسنہا ترتیبّاء وأصفاھا مذیّا. المنعوت بإشارات المرام من عبارات 
الإامام للعلامة الکبیر ا لحبر النحریر والبحر الذي أفاض بالعلم الغزیر؛ کمال الدین 
البیاضي. ١‏ 

شرح بہ مختصرہ الموسوم بالأأصول المنیفة للامام أبي حنیفةہ الٰذي جمعہ من نصوص 
کتب الامام الأعظم قدس سرہ التي أملاھا علی أُصحابه من الفقه الأکبر روایة ابنە حمادء 
والفقه الأبسط روایة ابنە أبي مطیع ا حکم بن عبد اللہ البلخحيء والوصیةء والرسالة إلی أي 
عثمان البتي ٹي الارجاء کلتاھما روایة الامام ا حتہد تلمیذہ أبي یوسف: والعالم والمتعلم 
روایة أبي مقاتل حفص بن سلم السمرقندي۔ _ 

وأصل الکتاب من نسختيی المکتبة الأزمریق: وللاٹ نسخ بدار الکتب المصریة؛ 
ونسخة روضة خیري باشاء والنسخة المطبوعة بمصر قدیمًا بتقدم شیخ الاسلام 
الکوثري. 

عمل الشیخ جمال الدین أبي ا حاسن المشہدي الشافعي. 

وقد قمنا بتحقیقہ في ثوبہ ا حدید بترتیبه وتخریجہ مستفیدین من العلماء الأجلاء 
رضي الله عنہم وأرضاھم وجعل ذلك ي میزان حسناتہم. 

سائلاً الله ان یتقبل منّا صاخ الأعمال وأن یحشرنا فی زمرة سید الرجال سیدنا حمد 


آکمل الخلق وشامد الحق. لسان الصدق صلی اللہ عليه وآله وصحبه وسلم کثیرا. 


ترجمذ مختصرهة للشبیخ المصنگ 

هو العالم العلامة قاضی العسکرفي الدولة العثمانی من اجلاء وفضلاء الرومء ا لحامع 
للفنونء مصنف المتونء الفقیهہ ا حجق مبرز الدلیل وا حجقة: کمال الدین اُحمد بن 
حسن بن سنان الدین البیاضی زادة الرومي ا حنفي البسنوي. 

ولد سنة ٠١٤‏ ھ. 

وکان صدرًا في العلم وقورًاء جسیعًاء عليه رونق العلمء ومہابة الفضلء اشتہر بالفقه 
وفصل الأحکام؛ شاعت فضائله ي البلدانء وانتشرت محاسنە عند الکرام. 

اذ العلم عن والدہ القاضي وعن العلامة المنقاريء والعلامة الشمس البابلي بمکة؛ 
واجازہ بعموم روایته الشیخ حمد بن علي الأمدي المعروف ہملا جلبي. 

وٹی سنة ۱۰۷۷ ھ۔ تولی منصب القضاء بحلب الشہبای وولي قضاء بورسةء تم 
قضاء مکكة سنة ٠۰۸۳‏ ھ. 

قال فی خلاصة الأثر (۱/ ۱۸۱): وقد رأیته بالروم واستفدت منه. 

وقال أیضّا: واجتمعت بە فرأیته جبلا من جبال العلم راسخ القدم اھ-. 

وھیي شہادة جلیلة ما قیمتہا من مثل اٹ حبي العالم المفضال المؤرخ الثقة. 

وقد وقع لە في ایام قضائہ فی القسطنطینیة أنه رفع إليه ُن امرأة ثبت علیہا الرّنا وشہد 
بذلك ربعة علی الوجه الذي یقتضیي الرجم فحکم برجم المرأة. 

سیت تس الموالی وقضاۃة العساکر فحاولوا أن یئنوہ عن ذلك بأن ھذا وإن کان 
ى١‏ شرعبّاء لکنہ ینکر في مثل ھذہ الأعصار والأولی دفع ذلك بحیلة ووجه شرعي 
خلص غي الظاہرء فامتنع وی علیہم ذلكء وأمر بإجراء الحکم الشرعي وتنفیذہ٥؛‏ تارضی 
بذلك ربهء وأرضی و وأجری احکام الشرع بل أحیاھاء فله أجرْ من احیا سَُنّة 
أماتہا الظالمون؛ وأقام َخَاامن خدوة الله عطّله الباغون. 

نعم إن ذلك قد کان سببّا ٹي انحراف ذوي الشان في ذلك العہد عليهء ولم تطل 
إقامتہ بالقضاء بعد ھذہ ا لحادثةق ولکنە ربح اذ خسرواء وظفر وفاز إذ خابواء ولە عند الله 
ما هو اعلی واجل وأبقی: مساق رھت متاان الام 7را جحرات 

من مصنفاته: 

- إشارات المرام من عبارات الامام., 


ترجمة مختصرة للمؤلف 





-- الأصول المنیفة للإمام أي حنیفة, 

- رسالة مي اللوائح علی وجه البحث والسؤال. 

- سوانح المطارحات ولوائح الذاکرات في العلوم. 

- شرح کتاب الوصایاوالفقه الأبسط للامام الأعظم, 

توفي الشیخ المصنف رحمہ اللہ تعالی سنة ۱۰۹۷ ھے وقیل:۱۰۹۸ ھ. 
انظر ٹي ترجمتە: 

- خلاصة الأثر للمحبي (۱۸۱/۱). 

- هدیة العارفین للبغدادي .)٦٦٤١/١(‏ 

- (إیضاح المکنون للبغدادي (١/٤۸)ء‏ (۳۰/۲). 


معجم المؤلفین لکحالة .)۱۲/١(‏ 


لزا 


مقدمة المصنة 
وب الاعانة ومنه التوفیق 
حامدا لمن شیّد اأُصول الدین بمحکمات کتابه المبینء ومصلیًّا علی من سدّد قواعد 

الیقین ببینات خطابه المتینء وعلی آله وصحبه اادین إلی سنن سنته داعینء والأئمة 
التابعین فھم بإحسان إلی یوم الدین لا سیّما سابقہم ٹي اإظہارها بالتدوینء مام الأٗئمة أي 
خی الکری اکرمہ ھا علق تی طلین کیک امامیا عل استحاء المیکان سی اف 
الأکبرء والفقه الأبسط؛ والرسالة وکتاب العالم والوصیة المرویة فی کتب ا حققین من 
المتقدمین والمتأاخرینء وھي طوالع مسائل یشرق بیبہجتہا وجه الیقینء ومطالع دلائل 
یہتدی بلمعانہا إلٰی دقائق اُصول الدینء سلك فیہا منہاجا بديعّا فيی إشارات التحقیق؛ ۔ 
واستولی علی الآأمد الأقصی غي تلویحات التدقیق فکلام الإمام إمام الکلام لأھل التوفیق؛ 
لکن لوقوعہا بحسب السؤال لم یلاحظ فیہا ا حمع والتلفیقء فساألنيی ذلك بعض من 
بضبطہا ونشرھا یلیقء فجمعت یینہا بترتیب أنیق ضامًا إلیہا نبڈًا مما روی عنه آئمة 
التحقیق ٹي تتقیح تتبلج بە اُصول الدین صباحّاء وتتبین قواعد المتکلمین براحَّاء وترتیب 
بە تتبختر دلائل الیقین اتضاحًا وتتساقط شبەه المختلفین افتضاحًَاء انیٔا للقصد إلی شرح 
مدلولات الکلام في تقریر المسائلء وتحریر دلائل المرامء وکشف مرموزات ا حاظ 
الامامء فی إزاحة شبه المخالفین في ید مو کت ي جنیع ہك بالنقل عن فحول أئمة 
الکلام منبہًا ٹي ا حواشي غلی مار فیه اأقدام الأقوام ناقلاً فیہا لمسانید الإامام اکٹر 
الطرق عن الأئمة الأعلامء وسمیته: ر(إشارات المرام من عبارات الامام). 


سائلاً من الملك العلام التسدید والتوفیق في کل مقام. 


[شرم الأصول المنی3ة] 

(ص): (بسم اللہ الرحمن الرحیم أما بعد حمد اللہ کفاء أفضاله؛ والصلاة والسلام 
علی سیدنا حمد وآله, فہذا ما سُلت جمعه وترتیبە وتہذیبەہ عن المکررات؛ وتقریبه 
من الأصول المنیفة للإمام أبي حنیفة 4). 

(ش): (بسم اللہ الرحمن الرحیم أما بعد حمد اللہ کفاء أفضاله والصلاة والسلام 
علی سیدنا حمد وآله,فہذا ما سُلت جمعہ وترتیبە وتہذیبە عن المکررات: وتقریبه) 
بحذف الأسئلة لکون الأجوبة جملاً تامة (من الأصول المنیفة للإمام أپی حنیفة ھ) 
وھو اأول من دوٴن الأصول الدینیة وأتقنہا بقواطع البراھین الیقینی ي مبادی أمرہ بُعید 
راس المائة الأولی وإضا کانت رسائل من تقدمہ في رد ا خوارج والقدریةء ففی التبصرة 
البغدادیة: ان ول متکلمی اھل السُة من الفقہاء آبو حنیفة الف فیه الفقه الأکبر؛ 
والرسالة فيی نصرة أھل السُُة وقد ناظر فرق ال خوارج؛ والشیعة والقدریة والدھریة 
وکان دعاتہم بالبصرۃ فسافر إلیہا نیٹھا وعشرین مرةء وقصمہم بالاَدلة البارة وبلغ في 
الکلام إلی ان کان المشار ليه بین الأنامء واقتفی بە تلامذته الأعلامء ففي المناقب 
الکر دریة وغیرھا عن الامام خالد بن زید العمري أنهہ کان امام أبو حنیفةء وابو یوسفء_ 
ومحمد وزفر؛ وحماد ؛ بن أي حنیفةء قد خصموا بالکلام الناس: أي الزموا المخالفین 
وھم أئمة العلم. 

وعن الامام أبي عبد اللہ الصیمري ان الامام کان متکلم هذہ الأمة في زمانه وفقیہہم 
فی الال وا لحرام,. 

اأُخحذ العلم عن سبعة من الصحابة وللائة وتسعین من التابعین نآ با و 
عامر بن واثلة الکنانيیء وأنس بن مالك الأنصاري؛ ساس بن زیاد الباھليء وحمود بن 
الربیع الأنصاري ومحمود بن لبید الأشہليء وعبد الله بن بُسْر المازنيء وعبد اللہ بن ٠‏ 
أوفی الأسلميی رضي اللہ تعالی عنہمء ولزم الامام حماد بن أبي سلیمان الأشعري زما 
طویلاً فعرف ب وإلا فہو اأخذ عن اصحاب عمر رضي اللہ عنه وعن عمر وعن 
اُصحاب ابن مسعود ظلہ وعن ابن مسعود وعن أُصحاب ابن عباس رضي اللہ تعالی 
عنہما وعن ابن عباس ممن یبلغ العدد المذکور بالکوفة والبصرةقء وا حجازنں في حجه سنة 
ست وتسعین ا آچد فی مصداق قولہ قَٹ: (طوبَی لمن رآني وَآمَن ي؛ وطٰوّی 
لمن رَیٗ مَنْ رآني”")؛ رواہ کثيرٌ من الأئمة عن علي وأنس؛ واي موسی الاشعري؛ 
وأبي سعید الخدريء وواثلة ؛ بن الأسقعء ووائل بن حجر رضي الله تعالی عنہم 


)١(‏ رواہ أحمد ١۷/۷۰٥ ۷۲ ٦۸/٥)‏ ۷۲ (ہ٥/٢٦۲)‏ والحاکم فی المستدرك )۹٦/٤(‏ بنحوہ۔ 


٠‏ شرح الأصول المنیفة 

ومصداق قولہ قل: وِلَرْ كَانَ العلمْ مُعلَقَا بالرنًا َال رجال مِنْ ابناء فارس”'ٗء رواہ 
أحمد بن حنبلء وٗبو نعیم عن أبي ھریرةء والطبراني عن ابن مسعودہ وآبو بکر الشیرازي 
عن قیس بن سعد بن عبادة رضي الله تعالی عنہم. 

وفيی روایة لأحمد: س بس ٢‏ 

ومصداق قوله نَ: رَيَبَعَت َْقَثُ اللُ تعالی مغذہ الأُمّة عَلَى راس کل مائة سنة من يُجدّد 
ا دینہا”ء؛ ا سس یی رت سر سرد سو والیہقی عن أبي ھریرۃ 
ظلللك فانه اأکملہم الذي عیٔنه الوجود ومفردھم الذيی یدخل دخولاً اتا بی ذلك 
المقصودے حیث لم یوجد من فارس مثله غي إعلاء معالم الیقینء واظہار الأحکام 
بالاستتباط والتدوین؛ إذ بلغت مسائله المنقولة عنه نصّا خمسمائة الف کما ذکرہ الإامام 
أبو الفضل الکرماني وغیرہء وأمخذ عنہ حمسمائة وستون شیخّا بلغ منہم رتبة الاجتہاد 
ستة وثلائون إِمامّاء وکتب ما اأملاہ من الأصول والأحکام أُربعون مامًا کما في رسالة 
الامام حافظ الدین الکردري. 





والظاھر المتبادرز من بعث احدد علی راُس المائة ابتداؤہ فی أْنائہ ویمتد للی آخر 
عمرہ؛ 0س ٭ "0" جو ہی بقاءَ للفظ 
علی عمومه کما قاله أَجلة من الأئم فقد بان لأولی الأفہام نہ وفق لمدلولات 


الأحادیث الثلائق وخُصٗ ہمزایا الاکرام. 

(ص) (جمعتہا من نصوص کبہ التي أملاھا علی أصحابہ من الفقه الأکبر 
والرسالةء والفقہ الأبسط؛ وکتاب العالم والوصیةء بروایة الإمام حماد بن أأبي حنیفة: 
وأبي یوسف الأنصاري؛ وآأبي مطیع ا حکم بن عبد اللہ البلخحي؛ وأبي مقاتل حفص بن 
سلم السمرقندي, وا حقت بہا عشرین مسألة کلامیة عن روایات الأئمة وأربعین حدیثا 
اعتقَادیا من مسانیدہ العلیغ). 

(ش) قوله: (جمعتہا من نصوص کہ التي أملاھا علی أصحابه من الفقه الأکبر؛ 
والرسالة والفقہ الأبسط؛ وکتاب العالمء والوصیة بروایة الإمام حماد بن أبي حنیفةء 


(۲) رواہ الترمذي (٥/٤۳۸)ء‏ وابن حبان في الصحیح (٦٦١/٦٦)ء‏ بنحوہ. 

.)۱۱/١١( ء)۲۱۰/١٠( ذکرہ المناوي ٹي فیض القدیر (٥/۳۲۳)ء والذھبي في السیر‎ )٢( 

() رواہ ابو داود (٤/۱۰۹)ء‏ وا حاکم ٹي المستدرك (٤/٥۷٥)ء‏ (٤/۸٥))ء‏ والطبراني في الأوسط 
.)۳۲٣/٦(‏ 


ل 


شرح الأصول المنیفة ۱ 


وأي یوسف الأنصاري؛ واأبي مطیع ا حکم بن عبد اللہ البلخحي؛ وأبي مقاتل حفص بن 
سلم السمرقندي). 

وروی عنہم من الأئمة اِساعیل بن حماد وحمد بن مقاتل الرازيء وحمد بن سماعة 
الدمیميء ونصیر بن یحيي البلخيء وشداد بن الحکیم البلخي وغیرھمء وذکر الإمام فخر 
الاسلام علي بن محمد البزدوي ي اول اصوله جملة من الفقه الأکبر وکتاب العالم 
والر سال وذکر بعض مسائل الکتب المذکورة في شروحہ من الکافي للحسام الدین 
السغناقيء والشامل لقوام الدین الأتقانيء والشانيی ‏ حلال الدین الکرلانيء وبیان الأصول 
لقوام الدین الكاکي؛ والبرھان للبخاري؛ والکشف لعلاء الدین البخاري؛ والتقریر لأکمل 
الدین البابرتيء وذکر الرسالة بتمامہا في أواخر خزانة الأکمل للہمذانيء وذکرھا الإامام 
الناطفی ہي الأجناس وذکر کثیر من مسائل کتاب العالم ٹي المناقب للامام العالم العلامة 
نجم الدین عمر النسفيء والمناقب ا حوارزمیة والکردریة والکشف للامام أيي محمد 
ا حارثي التذموقۃ وبعضہا ٹي باب نکاح أھل الکتاب من ا حیط البرھانيء وذکر بعض 
مسائل الفقه الأکبر شیخ الاسلام الشیخ محمد بن إلیاس هي فتاواہء والامام ابن امام ٹي 
المسایرۃء وذکر بعض مسائل الفقه الأبسط الامام آبو المعین النسفی في التبصرۃ فی فصلْ 
لتقلید وغیرہء ونور الدین البخاري في الکفایة في فصل التضسزیه وغیرہء وحافظ الدین 
النسفي في الاعتماد شرح العمدة وکشف المنار وآبو العباس الناطفی في الأجناس؛ 
والقاضي آبو العلاء الصاعدي في کتاب الاعتقادء وأبو شجاع الناصري 'ي البرھان 
الساطع شرح عقائد الطحاويء وابو ا حاسن حمود بن السراج القنوي في شرحہا أَیضّاء 
وشرحہ الفقیه عطاء بن علي ا حوزجاني وذکر الوصیة بتمامہا الامام صارم المصري في 
نظم ا حمانء والقاضي تقي الدین المصري ي الطبقات السنیةء والقاضي ابو الفضل 
حمد بن الشحنة الحلبي ي آوائل شرح ادایق وذکر بعض مسائلہا الامام ابن ا لممام ني 
المسایرۃء وشرحہا الشیخ اأکمل الدین البابرتيء فقام ذکر جمل من مسائل الکتب ا حخمسة 
منقولاً عنہا ٣ي‏ ثلاثین کتابًا من کتب الأئمة رحمہم اللہ تعالی وإشا أُنکرھا المعتزلة 
ونسبوھا إِلی حمد بن یوسف البخاري المعروف بأَبي حنیفة؛ لما فیہا من إبطال أصوهٰم 
الزائفة وادعائہم کون الامام منہم کما في المناقب الکردریة وقد رواھا الامام أبو 
منصور حمد بن حمد بن حمود الماتریدي الأنصاري عن الامامین: أبي بکر أحمد بن 
إ[سحاق ا حوزجانيء وأي نصر أحمد بن العیاضي عن أبي سلیمان موصی ا لحوزجانيء عن 
الامامین أي یوسف وحمد. 
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وروی عن الامامین نصیر بن یحبی؛ محمد بن مقاتل الرازي عن أبي مطیع ا حکم بن 
عبد اللہ وأي مقاتل حفص بن سلم السمرقندي عن إمام الأئمةق وحقق تلك الأصول ي 
کتبە بقواطع الأدلة وأتقن التفاریع بلوامع البراھین الیقینیة, 

فلیس الماتریدي من أتباع الإامام الشعري؛ لکونە ول من اظہر مذھب اھل السّنة 
کما ظن. 

وما قیل: ان معظم خلافهہ من ا خلافیات اللفظیة وهمٌ بل معنوي لکنه ي التفاریع 
التی لا یجري ي خلافہا التبدیعء ولأن الماتریدي مفصّل لمذھب الامام واصحابه 
المظہرین قبل الأشعري لمذھب ٴھل السُة فلم یخل زمان من القائمین بنصرة الدین 
واظہارہ کما فصّل ي التبصرة النسفیةء وکیف لا؟۱ وقد سبقه أیضّا في ذلك الامام ابو 
حمد عبد الله بن سعید القطانء وله قواعد وکتب واأصحاب؛ و خالفاته للحنفیة اج تبلغ 
یم0"ًٌَءا0 سیرِ الظہیریةق والامام ابو العباس أحمد بن إبراھیم القلانسي الرازيء 

ولف الامام محمد بن فورك الأصفہاني کتاب اختلاف الشیخین القلانسي 
والأشعري؛ کما فی التبصرة النسفیةق (وألحقت ہہا عشرین مسألة کلامیة عن روایات 
الأئمة): الامام أي یوسف؛ وعخمدپ وا حجسن بن زیادں وأسد بن عمروء ویوسف بن خالد 
السّمتی وعبد الکریم ا حرجائيء وأبي عصمة المروزيء وجدتہا في کتب المشایخ 
المذکورینء (وأربعین حدینًا اعتقادیًا من مسانیدہ العلیق) بتخریج الامام محمد بن 
ا حسن؛ والامام أي حمد ا حارثي: وأي القاسم طلحة بن غعملکد وأي ال حسین احمد بن 
المظفر محمد بن عبد الباقي الأنصاري وأي بکر اُحمد الکلاعی وأي عبد اللہ بن 
خسرو البلحي؛ والقاضی عمر بن الحسن الاأشناني؛ 09 ژکریا موسی ا حصکفي 

7 (ورتبتہا علی مقدمة وثلائة أبواب وخاتمة وھي جمیع الأصولِ حاویف قال 
فی کتاب العالم: بسم اللہ الرحمن الرحیم ا حمد الہ رب العالمین وصلی اللہ علی 
حمد سید المرسلین وخامم النبیینء وعلی عباد اللہ الصاین). 

(ش) قوله :(ورتبتہا علی مقدمة وثلائة أبراب وخاتمة وھی جمیع الأصول حاویة) 
کما سیأتي بیانە معممًّا الاشارة للرمز والتلویح في العبارة ومعممًا المسائل لمعانیہا 
اللغویةء والطرق لتخریجات الأئمة روما للاختصار وطلبًا لبدیع التقصار. 

وإضا رتبنا علی ذلك اُخدٌا من الفقه الأبسط والوصیة؛ لأن المذکور في الکتاب إما 


شرح الاأصول المنیفة ۳ 
المقاصدہ و ما لە ارتباط بہاء والژثاني: إما ان یکون للشروع في المقاصد علی وجه 
البصیرۃ الکاملة توقف عليه او لا: الأول: المقدمة والثانيی: ا خاشة., 

والبحث عن المقاصد إِّا من حیث التصدیق بأحوال الموضوع للفن من اأُحوال 
الصانع إجمالاٗ وھو الباب الأولء وِمًا من حیث التصدیق بأحواله تفصیلاً ِإِمًا ان یکون 
من صفاته الذاتیة وما یرجع إلیہاء وھو الباب الثاني او من صفاته الفعلیة وما یرجع اِلیہا 
وھو الباب الثالث وھذا وجه ضبط مسہل للاستقراء دون وجهە حصر عقلي؛ فان من 
رامە ارتکب شططا. 

ولما کان من حق من ابتداً في أمر ذي بال ان پبتدئ بالسمیة والتحمید للمنعم 
المتعال؛ للحدیثین المشہورینء (قال) الامام 7 بدء (کتاب العالم: بسم اللہ الرحمن 
الرحیم): اي متلبسًا باسم ختص بذات؛ جامع لصفات الکمال؛ منہا إرادة الاحسان 
الکثٹیر وإرادة مستمر الافضال ابتدئ المقال. 

فذکر الاسم تنبیةٌ علی أن التلیس والتبرك بہ دون ذاته المقد٘س عن التلبس لا للتعظیم و 
دفع الیمین کما ظنٌ؛ لاندفاع الضرورۃ ومنع المقام مع ا خلاف فيهء واضافتہ إلی العلم 
المرتجل للذات الواجب الوجود المستجمع للصفات رس تبیہ علی تعمیم التلبس' 
جحمیع الأسماء الدالة علی الصفات: ولیس الاضافة بیائیة بناء علی کون الاسم عین المسمّی 
کما ظنْ ولا بمعنی الدسمیة لمنع التلُ٘س رعام ال وو مل 5وت 0ع لنعائق وعلیٰ 
کل وہ نل اتعلق جم ال وعلی کل فہو مقدمٌ او مؤحُٔ وعلی کل نہو خاصُ 
کالتالیف, او عامٌ کالابتدای وعلی کل فالاسم من السمو أو من الوسمء وعلی کل فاضافتہ 
إلی ا جملالة إِمًا للاختصاص لذاتہ وْضعًا و ہي ا حملة وقال: (ا حمد لل) مِنشتًا للثناء بتعظیم 
الفاعل المختارء کما ہو المعنی اللغوي المختار و لما یشعر بتعظیم المنعم غُرْفّا وھو الشکر 
لغقٌ ففی الاسمیة تنبیةُ علی ان جنس الثناء ثابتٌ لە بلا شائبة احتمالء کما في الفعلیة المتضمنة 
للاخبار بحمد نفسه؛ ا حتملة للصدور مع الغفول عن معناہ. 

فالمراد بالحمد معناہ اللغوي أو العرفيء ولکل واحد احتمالات أُربعة: إرادۃ ا حمد من 
حیث هو آو ا حامدیق او ا حمودیق أو المعنی العام لکل منہاء والمراد بلام التعریف ا بججنس؛ 
أُو الاستغراقء آو العہد الذھنی؛ أو العہد ا لحخارجیء وبلام الاختصاص اختصاص ا بحنس 
بمدخوله و اختصاص الصفة بالموصوف؛ ففي القرینتین مائة وشانیة وعشرون وجہا. 

وأشار بالوصف بقوله: (رب العالمین): أي مبلغہم إلی ما یلیق بہم من الکمالات 
حالاً فحالٗ إلی التنبيه علی احتیاجہم إليه تعالی وجو٥ەًا‏ وبقاعٰ ففيه رمرٌ إلی براعة 


۶ شرح الأصول المنیفة 


الاستہلال؛ ولما کان امام ا حمد بالصلاة؛ لأژن من لم یشکر نعمة من ا حلائق لم یشکر 
نعم ا حالق علی ما نطق بە الآأثر۔ 

واجل منعمي 1( ا ا سا ا فی 0ھ رص کا 
ا دی کما في شرح التہذیب العصاميء قال: (وصلی اللہ علی حمد)؛ مَُشْيّا للدعاء 
بإرادة ال خیرات لصاحب المُّلا والکمالات من تعظیمہ 'ي الدنیا یاجراء شرعه وإعلاء 
ذکرہ وفي الأآخری بتشفیعہ في أمتە وتضعیف اجرہ کما قال ا حافظ ابن الأئیر ا حزري 
وتنبیہّا علی ان ثناءہ وفق غنائه خارجٌ عن الوسع: فلہذا أمرنا أن نکل إليه تعالی کما هي 
شرح التاویلات لعلاء الدین السمرقندي؛ وأٗشار بالوصف بقوله: (سید المرسلین وخاتم 
النبیین) إلی مسائل: 

الأولی: إنە ا[فاقل یی تق ا جامع لفضائلہمء کما في الشفاء والمعالمء فان بە 
السیادة علی ا حمیع کما دل الاضافة إلی ا حمع المعرٗف باللامء وھو ي الأصل لمتولی 
للسواد وا ججماعة الکثیرۃ ولما کان من شرطه کونە مہذب النفس قیل لکل فاضل في 
نفسه: سیدء کما في المفردات للإمام الراغب الأصفہاني. ۱ 
۱ الْثائیة: الثنبيه علی فضیلته من کل واحد منہم ومن ا حمیع من حیث الکل کما دل 
الإاطلاق: فہو أفضل من جمیع المبعوثین بالشرعیة الحددة من الثلاشائة والثلائة عشر؛ علی 
ما رواہ أبو داود. 

الثالثة: التتبيه علی عموم خاتیتہ لحمیع المبعوثین من المذکورین ومن المأًمورین 
بالابلاغ بدون الشریعة اٹ حددة من مائة لف وأربعة وعشرین اَلفّا مع المذکورینە فان کل 
رسول نبي؛ فہو خاتم الفریقین لا نبي بعدہء وقال: (وعلی عباد اللہ الصال حین) تکمیلا لە 
بإنشاء الدعاء لصلحاء الأمة وتتبیہًا علی ان الال یعم العلماء العاملین؛ فإنہم المختصون 
بالرسول من حیث العلم کما ي المفردات؛ وعلی التعمیم المأمور به ي الدعاء کما ورد 
نی التشہد, وعلی دخول ذوي القری منہ يلإ وصحابتہ فیہم دخولاً اولیّا. 


المفدمذ 
لما کان من حق من حاول علمًّا ان یتصور حقیقته أولاً؛ لیکون علی بصیرۃة فی طلبه 
ومنا (ویعرف أٴسمه4 المنوّہ لمسماف وموضوعه4 وما لہ من شرف حواہء وغایة جہدہ 
وجدوا ومأاخذ علمه ومبناہ)ء وما هو المطلوب من فحواہء کان جدیرا بن یصدر ہہا 
الکلامء فلذا صدر ہا الامام. 
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(ص) (قال ٹي الفقہ الأبسط: اعلم أُن الفقہ ٹي الدین أفضل من الفقه ٹی الأحکام 
والفقہ معرفة النفس ھا ھا وما علیہاء وما یتعلق منہا بالاعتقادیات هو الفقه الأکبیں 
ولأن یتفقہ الرجل کیف یعبد ربه؛ خیر لە من ان یجمع العلم الکٹیر وقال ٹي کتاب 
آخر: العالم والعمل تبع للعلم؛ کما أُن الأعضاء تبعٌ للبصر؛ فالعلم مع العمل الیسیر 
انفع من العمل الکئیر ولذلك قال اللہ تعالی: کب يَسموي لّذينَ یَعْلمُونَ َالدِينَ لِ 
يَعلمُونَ نما یمَذَك أُولُوا اللباب چ [الرمر:3]) 

(ش) قولە: ر(قال ٹي الفقه الأبسط) مشیر إلی تعریفہ وه ومنبہًّا علی استیجاب 
فہمہ: (اعلم ان الفقه) هو التوسل إلی علم غائب بعلم شاھد لغةّ کما في المفردات (ٹيی) 
اُصول زالدین)ء وھو الوضع الاہي السائق لذوي العقول باختیارھم ا حمود إلی ما هو 
خیرٌ ھم بالذاتء وسیاتي بیانە (أافضل من الفقه ٹيی) فروع (الأحکام) وھي آثار ا خطاب 
الأزلی المتعلق بأفعال المکلفین بالاقتضاء و التخییر او الوضع من السببیة والشرطیة 
والمانعیة؛ لابتناء تبوتھا عند المکلف علی الفقه ٹي الدین والتصدیق بە وابتناء اأعماله عليه 
کما سیشیر إلیەء ولقولہ قلل: مَا غبدَ ال بشیء افضل من فقہ ٹي دین اللہ روا 
الدارقطني والبیہقی عن أبي ھریرۃ و 2ا أفضل الصلاة والسلامَ 

(والفق) العام لمما عرفًا (معرفق) أي: إدراك جزئیات عن الدلیل؛ لأن المعرفة اِدراك 
عن أثر کما ہي المفرداتء فلیس التقیید بلا دلیل کما ظنٌ أو الملکة ا حاصلة منہ أو 
المدرك من القواعدہ والمراد بالمعرفة علی الأول یو (النفس) الناطقة میا تاَّاء کما هو 
المعروف المشہور لي التعریفات؛ لمعرفة جمیع (ما) یصح (ھا) من الاعتقادیات 
والعملیاتء (وما) یجب (علیہا) منہماء کما أشار إليه بعد بقوله: (أصل التوحید وما 
یصح الاعتقاد علیغ) معممّا للتفریعات ا ُخلافیة بین الأئمة الأعلامء وللأصول الواجبة 
الاعتقاد علی الأنامء فہو یشمل القسمین في قسم الفقه ٹي الدینء ویشمل معرفة الأحکام 
التکلیفیة علی ا حقیقة من احکام الواجب وا رام والمکروہ تحریمًا مما یجب عليه 
ویکلف باتیانه وترکە وغیر التکلیفیة علی ا حقیقة من اأحکام المباح والمندوب فعله أو 
ترک من المکروہ تتسزیہًا مما یصح؛ ویجوز للنفس فعله او ترکە سواء کان مساوي 
الطرفینء و مرجخا ني قسم الفقه من الأحکام بلا کلفة ٹي تعمیم الکلام واِلٰی إیفاء حق 
المقام باستیعاب الأأقسام إجمال وکفی باحتمال المعاني الصحیحة مع القرائن اللفظیة 





.)۱۲۱/۱( رواہ الدارقطنی (۷۹/۳)ء وذکرہ افیٹمی ٹي بجحمع الزوائد‎ )١( 


٦‏ شرح الأصول المنیفة 
وا حالیة المنضمة في کل مقام صحةً وکمالاًء ویغایة الإیجاز مع دلالة المرام بلاغةً وجمالاًء 
ولیس من إطلاق اللفظ اختمل للمعاني المتعددۃ مع عدم تعیین المراد کما ظن؛ حتی یرد 
أنە غیر مستحسن في التعریفات؛ وأشار ای حدّہ المختص واسە بقوله: (وما یتعلق منہا): 
ای من تلك المعرفة (بالاعتقادیات) بآن یکون المطلوب منہا الاعتقاد فقطء (ھو الفقه 
الأکبرں) فہو معرفة النفس عن الأدلة ما یصح ھا وما یجب علیہا من العقائد الدینیة 
والمتبادر منہا المعتقدات المنسوبة إلی دین محمد قلٍ توقفت علی شرعہ اولأء فخرج 
المعرفة بالمشروعات الفرعیة وبغیر الدینیاتء نے علم الله والرسول بالمعتقدات؛ لعدم 
کونە عن الأدلةء واعتقاد المقلد لذلك ودخل علم الصحابة بہاء وما یثبت بدلائل العقل 
الصریح کبعض مسائل التفزیه والتفاریع ا خلافیة وأٗشار إلی اسمه الدال علی شرف 
مسماہ وکونە اصلاً لما سواہ حیث سماہ الفقه الأکبر؛؟ لعظم موضوعہ؛ وقد سماہ 
المتاخرون بالکلام (شعارا بأخذ أُصوله من صریح کلام الملك العلام ولیماء إلٰی شرفه 
بادعاء أنە الفرد المتعین عند اإطلاق الکلام کما ف۳ي شرح التعدیل وغیرہ وأشار إلٰی شرفه 
وسطوع برھانه بوجہین: 

الأول: ما قال فیہ: (ولأن یتفقع) ویتقن (الرجل کیف یعبد ربغ)ء بن یعلم ربە 
الصانع المتعال ہما لە من صفات الکمال؛ ویعلم أُرکان عباداته وشروط طاعاته (خیر له) 
وانفع (من ان یجمع العلم الکٹیں) بلا إتقانه لما هو المہم من دینەء کما هو العتبادر من 
مقابلة التفقہ با جمعء وبین ما ذکر (وقال فی کتاب آخر: العالم والعمل): أي الفعل 
الصادر عن قصدء کما لي المفردات ر(تبع) ٹي الوجود المعتبر (للعلم) العام بالمعتقدات 
والأحکام (کما اُن الأعضاء) في غالب الأعمال رتبعٌ للبصر؛ فالعلم) بالأرکان والشرائط 
وتحقیق ما یتوقف عليه اعتبار العلم من الاعتقاد المقارن (مع العمل الیسیر) بالاقتصار 
علی الواجبات رالیع عر) الافضار سا لا ق ولا خروج من عبت بالافتضاز 
والتقلیل فیہما (انفع من العمل الکٹیر) بالاکتار علیہما من النوافل (مع ال خہل) في إیفاء 
الرکان والشرائط وتحقیق ما تتوقف عليه من الاعتقاد وآن نفع العمل الکثیر معہ ٹي 
ا حملة؛ لوجود أصل الأرکان والاعتقاد ولو بالتقلید وفیە إشارة لی توله ق: رَأَفضّل 
الأُعمَال الْعلَمْ باللہ إِنْ لعل یَْفَعُكَ مَعَةُ قَلیلَ العَمَلِ َكَِيرَهُ واِن اَِْبْل لا یَْفَعَكَ مَعَهُ 
قلیل العَمَلِ ولا کفیرہ('گمَ: اي مع ا ہل في اصل الأرکانء رواہ الدیلمی والحکیم 





.)۲۷/٢( /۱۰۱)ء وذکرہ المناوي ي فیض القدیر‎ ٤( رواہ ا حکیم الترمذدي ي النوادر‎ )١( 


شرح الأصول المنیفة ۱۷ 





الترمذي وابن عبد البر عن أنس رضي اللہ تعالی عنہمء والی ان الفقه ٹي الدین تتوقف عليه 
العبادات وئُتنی عليه الطاعات فہو شرف جمیع العلومء کما ان معلومہ شرف 
المعلومات. 

الٹانی: ما قال فیە: (ولذلك قال اللہ تعالی) بعدما ذکر عدم ابتواء القانت وغیرہ 
کنایة: (ظھل يَسُعَوي الدِينَ يَعْلَمُون َالَدِينَ يَعْلَمُون نما بعک لوا الألباب کہ 
[الزرمر:۹])ء فذکر الفریقین المتقابلین صریحّاء ونفی الاستواء بینہما بطریق الاستفہام 
الانکاري؛ بیاا لمزید فضل العلم المٹمر للعملء من العلم بالدین واأصوله وفروعه المتعلقة 
باحکام العبادات وھو متوقفٌ علی العلم بأصول الدینء فہو أفضل واأشرف من جمیع 
العلوم. 

(ص) روقال ہي الفقه الأابسط: وأفضل الفقه ان یتعلم الرجل الإیمان باللہ تعالی 
والشرائع والسنن المَبتنی واختلاف الأمة واصحاب رسول اللہ لی إنما لم یدخلوا فیه 
لأن مثلہم کقوم لیس بحضرتہم من یقاہلم فلا یتکلفون السلاح, ونحن قد ابتلینا بمن 
یطعن علینا ویستحل الاماء مناء فلا یسعنا الا ان نعلم من المخطی منا ومن المصیبء 
وألا نذب عن أنفسناء وحرمنا فقد ابتلینا بمن یقاتلناء فلا بڈّ لا من السلاح). 

(ش) وآشار إلی موضوعہ وشول البحث فیہ؛ لاختلاف الأمة في قولہ في الفقه 
الٌبسط: (واأفضل الفقه) العام للقسمین (آن یتعلم الرجل)ء وتخصیصۂہ بالذکر؛ لسبقه ٹي 
ذلكء وفیه اشارة إلی الأخذ من قولہ قَْ: رالمَا الْعلمْ بالعلم''ء؛ رواہ الطبراني 
وا خطیب وابن عساکر عن أي الدرداء والبزار عن ابن مسعود رضي اللہ تعالٰی عنہم 

(الایمان بالله تعالی): أي یباشر اسباب التصدیق باللہ تعالی الصانع المتعال المتصف 
بصفات الکمال؛ من إلقاء الذھن وصرف النظر وتوجیہ ا حواس وما أشبه ذلك؛ کما ہي 
شرح المقاصد (والشرائع): أي الفرائض (والسٹن المبتنی) علی معرفتہما عبادتہہ 
(والحدود): أي حدود العقائد والأحکام والزواجر التی جُعلت فاصلة بین العبادة 
والسیثات من الأعمال والاعتقادات الزائفات (واختلاف الأمة) بالاھتداء والضلالات 
المبتدی علی معرفتہما معرفة ا حدی والسداد؛ لن معرفة الأشیاء بمعرفة الأضدادء کما بی 
شرح الفقه الأبسط للفقيه عطاء ا ەوزجانيء واشیر إليه ٹي وجۂ بقوله تعالی: ال 
لَكُمْ ان تضلوا [ [النساء:٦۱۷]؛‏ فإنه إذا بین الضلالة بیّن ا هدی؛ لأنه ضدہہ فیجتنب 


.)۲۸٢/٥( رواہ البخاري (۳۷/۱)ء والطبراني في الأوسط (۱۱۸/۳)ء وابن أبي شیبة في المصنف‎ )١( 


۸ٔ شرح الأصول المنیفة 


المنہي عنه ویقصد المأمور بەء کما ي التیسیر ویشیر إليه الامام فیما سیأتي. 

وفي بیان الأفضل من القسم الأول بتعلم الایمان بالصانع المتعال المتصف بصفات 
الکمال تلویح إلی ان موضوع الفقه ٹي الدین اأحوال الصائعء وأنہ یرجع إليه جمیع ما 
پیحث عنه من الصفات والأفعال من احداث العالمء وخلق الأعمالء ومباحث النبوۃ 
والامامةق والأفضال وغیر ذلك مما یرجع إلی صفات الأفعالء واختارہ القاضی الأرموي 
ومن تبعه من الأشاعرةء فالبحث فيه عن أٌحوال الصانع وشئونە من صفاتہ الثبوتیة 
والسلبیة وأفعاله المتعلقة بأمور الدنیا 20 ککیفیة صدور العالم عنه وکونە بالاختیار 
وحدوث العالمء وخلق الأعمال وکیفیة نظام العالم کمباحث النبوۃ والامامقآ ومباحث 
المعادء والسمعیات الراجعة إِللی التکوینء وأما إلْبات الواجب فيه بمعنی قامة البرھان علی 
وجودہ کما سیأتيء فعند الماتریدیة لاثبات انتہاء جمیع الموجودات لليه وکونە مبدا هھاء 
وذلك یرجع إلی صفة التکوین؛ وإن لزم من ذلك ثبوت أنیته ووجودہہ کما ان الحکیم 
یثبت أنیة واجب الوجود بافتقار الموجودات اليهء ولیس مقصودہ إلثبات کونە مبداأ محمیع 
الموجوداتء وإن لزم ذلك منە کما ذکرہ صاحب المطالع وعند جمہور الأشعریة القائلین 
بزیادۃ الوجود؛ لکون الوجود من أحواله وشغونه الذاتیة؛ لکونە واجب الوجود بخلاف 
سائر العلوم؛ اذ الوجود اما یلحق موضوعاتا لأمر مباین هو العلة المقتضیة لموجوداتھاء 
فیکون فیه قضیة نظریة حموها الموجود ہي ا خارج بطریق الوجوب؛ وموضوعہا مطلق 
الموجود عندھم ولأنە لا علم شرعی فوقه یبین فیه موضوعہ؛ فلا بد من إثباته فيهء کما 
فی شرح المقاصدء ولما ورد عليه ما شاع من شبہة ا حشویة أنە لو جاز البحث وا حاجة 
فی الأصول الدینیة وما فیه اختلاف الأمة لدخل فیه الصحابة کما دخلوا في ا حاجة ٹي 
الفروع الأحکامیق ولُقل عنہم بالشہرةء ولما لم یثبت ذلك یثبت کونە من البدع المنہیة 
أشار إلی ا حواب بمنع ذلك کلە وا حل بوجوہ متضمنة لبیان جدواہ: 

الأول: ما اشار إليه بتوجیه عدم الدخول بکونە بالتوغل بقوله في کتاب العالم: 
(واصحاب رسول الہ قاإِنما لم یدخلوا فیه) ووسعہم الا یتوغلوا کما أشار إليه التمٹیل 
(فیه): أي فیما فیه اختلاف الأٗمة من الاعتقادات؛ (لأن مغلہم) یافنائہم الزائغین بعد 
کشف شبہہم؛ لاصرارھم في اللجاج لم یحوج إلی التوغل في الاحتجاج وصار مثلہم 
فیه وحالم (کقوم لیس بحضرتم من یقاتہلم) وبیرز مم (فلا یتکلفون) ولا یظہرون 
الکلفة والمشقة ِ مان عی لدفع من لم یقاتلہمء فان تکلف الشيء ما یفعله 
الانسان بإاظہار کلف ٠‏ وابلاغ مع مشقة ػة تناله ٹيی تعاطيه کما ي المفردات؛ فقد آشار إلی 





شرح الأصول المنیفة ۹‌ 


وجہ عدم دخوغم في ا حاجة بالتوغل والمشفّة بعدم الاحتیاجء حیث لم یستمر ني زمنہم 
البدع والأھواء ولم یقدر أصحاہا علی التمادي في الاستطالة واستحلال الدماء والی منع 
ترکہم البحث فیہا أصلاً ء بل ترکوا التوغل والتکلف: فإنه لما ظہر ٹي اواسط عصرھم 
أوائل أُھل الأھواء من ا خوارج والشیعة والقدریة کشفت فقہاء الصحابة عن شبہہم 
با حجج الساطعة ویپّنوا العقائد ا حقة بالبراھین القاطعة وقمعوا مادة الأھواء واستأصلوا 
المصرّین المتحزبین منہم بالافنای فان امیر المؤمنین علّا لہ کشف عن شبہة ا خوارج 
في مسألة التحکیمء والوعد والوعید وحاجہم فيه کما ٹي التبصرة البغدادیة ولما أَصرُوا 
وتحرّبوا' بالہررات انتاضلہم بالاشی نما فلت مھےم للا آقل من عفر روا تی 
البلاد فظہر منہم بدعتہم في عصرھم کما في النّحل الشہرستانیة واستتاب عبد اللہ بن 
سبأ رئیس الشیعة القائلة با حلول غي الامامء ونفاہ إلی المدائن کما في شرح المواقف 
والٌٛحلء واستتاب القائلین بالقدر وبکون الاستطاعة من العبدء کما في تاریخ الامام ابن 
عساکر وا لحامع الکبیر للسیوطيء وحاجہم فیه وئي المشیئة والاستطاعة کما في التبصرة 
البغدادیة وکذا ابنەہ ا حسن طلہ ولە رسالة في رد القدریة کما في أوائل شرح المشکاة 
للشیخ علي القاري؛ وکذا عبد اللہ بن عمر رضي اللہ عنہما کما في التبصرةء وعبد اللہ بن 
عباس في مناظرتہ مع الفریقین حتی قال: کلام القدریة کفر٘ وکلام الرُورِيّة ضلال 
وکلام الشیعة هلاكٌ کما في سیر التتارخانیة, 

وناظر آبو موسی الاُشعري من قال: کیف بُقدّر عليٗ شینًا ثم یعذبتي عليه؟! حیث 
قال: قذُر حیث علمء وعذب حیث لم یظلم؛ کما في شرح جمع ا حوامع للامام ولی الدین 
العراقی والنٌحل الشہرستانیة. 

وروی ال حافظ ابو بکر الہزار في مسندہ عن عمرو بن شعیب بن حمد بن عبد اللہ 
عن أبیەء عن جدہ: 

(أنە تناظر ابو بکر وعمر رضي اللہ تعالی عنہما في القضاء والقدرِ وتحاکما إلی 
رسول اللہ یل فقضّی بن القدر کلہ من اللہ تعالی؛ کما قال ابو بکر ظللہ”''م؛ وذکرہ في 
سیر الظہیریق وكذلكغ ي أواسط عصر التابعینء فقد ناظرھم من التابعین ((زید بن 
علي بن ال حسینءء ولە رسالة في رد القدریة و(عمر بن عبد العزیز)ء ولە أیضّا رسالة فيه 
وقد استتاب غیلان الدمشقی من دعاۃ القدریةء وجعفر بن محمد الصادق؛ ولە رسائل ٹي 


)١(‏ لم أقف عليه ھکذا. 


ردٌ القدریة وا خوارج والروافضء کما في التبصرۃ البغدادیةء ولما عاد غیلان إلی غبّه أفتی 
بقتله مکحول والأوزاعي فقتله هشام بن عبد الملكء ولما ظہر ا معد بن درھم وقال 
بخلق القرآن قتله خالد بن عبد اللہ القسري بواسط غي إمارتہ علی العراق؛ کما ہي شرح 
السُة للإمام البغوي ولما ظہر ا لحہم بن صفوان الترمذي فقال با لحبر احض وفناء الحنة 
والٹار قتله سالم بن احوز المازٹي امیر مرو من طرف بني أمی کما في النْحل 
الشہرستانیة, 

الثانی: ما اشار إليه بقوله فیە: (ونحن قد ابتلینا) ۳ی عصرنا (بمن یطعن) ي 
الاعتقادیات (علینا) من أھل البدع والأھوای (ویستحل الدماء منا)ء ویستطیلون علینا 
لشیوع بدعتہم ونصرة بعض ملوك السوء فھمء کیزید بن الولید ومروان بن حمد من 
الأموی کما ي تاریخ ا خلفاء للسیوطی وغیرہ (فلا یسعنا) ولا یجوز لنا (ألا نعلم) 
باقامة البراھین الیقینیة (من المخطئ) المرید في الاعتقادیات غیر ما یحسن ارادته (منا): 
أي من المتخالفین (ومن المصیب) المدرك للمقصود ا حمود فیہاء (وألا نذب) وسنع 
المخالفین یإقامة ا حجج علیہمء وابطال نحلہم (عن) الاستطالة علی (أنفسناء وحرمنا) 
باستحلال الدما کما ہو نحلة الخوارج والشیعة وکثٹیر من القدریة وکذا أغروا بعض 
الملوك علی قتل کثیر من اأھل السُة رفقد ابتلینا بمن یقاتلنا) نال الأأھواء باظہار 
الشبه والاغراء الذي هو القتال المعنويء (فلا بد لنا) ٹي دفعہم وازالة شٌبہہم ز(من) إقامة 
ا حجج الساطعة والبراھین القاطعة التي فی معنی (السلاح) فقد أشار إلی ان البحث فيه 
وا حاجة صارت من الفروض علی الکفایة دون البدع المنہیة وصرٌّح بە غي الملتقط 
والتتارخانیة والی الأخذ من قولہ يل٭: لا کزال طَائفةُ مِنْ أتي باون عَلی اَی 
ظٌاهرینَ إلی یَوْم القیَامَة”'')ء رواہ البخاري ومسلم عن المغیرۃ بن شعبة وجابر بن عبد 
الہ عنہ ظ4ء حیث حمل علی العلماء الآمرین بالمعروف والناھین عن المنکرہ المقاتلین 
مقاتلة معنویة کما في شرح البخاري؛ فیشمل الناھین عن الأھواء بالطریق الأولی؛ لاُنہا 
أنکر الاٗشیاء و یعمہم؛ والمقاتلین مقاتلة حسّیة کما في شرح مسلم للنووي؛ وصرح 
بفرضیته علی الکفایة إمام ا حرمین في النہایةق والحلیميء والبیہقيء والغزاليء والرافعي؛ 
والیافعي؛ والنووي؛ وابن عساکر في العزیزء والروضةء وا حررہ والارشاد والتبیین وصرح 





(۱) رواہ مسلم (۱۳۷/۱)ء (١ا١٤٥٥۱)ء‏ وأمد (٣/٣٣۳)؛‏ (۳ا؛۳۸)ء (٢٣/۸٢۲)ء‏ (٤/٤۷٣٣)؛‏ 
وابن حبان ٹي الصحیح (٣۲۳۱/۱)ء .)۲٥٥١/٠٢(‏ 


شرح الأصول المنیفة ۲۲ 


بە الطیسبي في شرح المشکاةء وا حلی في شرح جمع ا حوامع. 

وقال الامام ابن حجر اهیتمي في شرح المشکاة: إنه آکد فروض الکفایات بل هو 
فرض عین إذا وقعت شبہة توقف حلہا عليه؛ فا حاجة فيه لیس مما وراء قدر ال حاجة 
المکروہ کما ظن. 

وما رُوي عن الامام من نہی ابنە حماد عن المناظرة ٹي الکلامء فإضا کان عن المناظرة 
بطریق التخطفمة والالزامء فإنه لما قال: رأیتك تتکلم فلم تنہاني؟ قال: کنا نتکلم وکل 
واحد منا کان الطیر علی رأسە محخافة ان یزل صاحبهه وأنتم تتکلمون وکل واحد منکم 
یرید ان یزل صاحبه ویکفرء ومن ارادہ فقد کفرء کما في ا حیط وا حانیة, 

وکذا ما رُوي عنه من کراہة ا خوض فیه ورد مفسرًا بکرامة الخوض فيه كذلك کما 
فی فتح القدیر, 

وما رُوي عنه ان السلف نہوا عنه ولیس سیما أھله سیما الصال ین ولذا ترک ورد 
مفسر بأن سیما المتوغلین فيه كذلك لیس سیما الصالحین وأنہم اشا نہوا عنه؛ ون ترکه 
الاحتجاج علی المخالفین بعد کشف شبہہم وقصمہم بالأدلة القاھرةء کما ي المناقب 
الکردریة؛ لوجوب ازالة الشبہة إذا وقعت کما فی الملتقط والتتارخانیة وکان فیما لا 
یتوقف عليه إثبات المذھب کما في المصداق للسید ناصر الدین السمرقندي؛ والتسدید 
وھو مراد مشایخنا بکراہة ما وراء قدر ا حاجة کما في الذخیرة لا إثبات المذھب ودفع 
الخصم فإنه محتاج إليه کما ي البزازیة بل صرّٗحوا بأن بیان مذھب أھل السُُة من أھم 
الأمور. 

وفي التسدید معاذ اللہ عن المنع عن تعلم اأُصل التوحید ومن منع ذلك فقد رضي 
بضلال الناس وما رُوي عن أي یوسف أن ا حہل بالکلام هو العلم ولا یشمل الوصیة 
للعلماء لأھل الکلامء فہو ي کلام المخالفین من اأھل الأھواء کما في الکردریة وشرح 
المنہاج للسبکی وشرح جمع ال حوامعء وما رُوي عنه أنه زندقة وآنہ لف الرسالة في المنع 
عنء ففی کلام اُھل الأھواء المکفّرۃ کما في التبصرة البغدادیةق ومن حمله علی إطلاقه نقد 
جہل أُصوظٰم المقررةء وسیأتي تفصیله ي الباب الثالث إن شاء الله تعالیء وما رُوي عنه 
وعن حمد من عدم تجویزھما الاقتداء بمن یناظر فيهء ورد مفسرًا بکراہته فیمن یناظر فیه 
للغلبة والایراد دون إظہار ا حق والارشاد کما في ا حانیة والملتقطہ فإنہما کانا یناظران 
فیه کما مِرٌٗ وفي ا حانیة وبجحمع الفتاوي ان المنہی عنہ ہو کلام الفلاسفة وکلام 
الخصومة؛ فَأَمٌا المناظرة فیه علی وج إظہار الحقء فلا کراهة فیہاء بل ھی المأمور بہا ٹي 





۲۲ شرح الأصول المنیفة 


قوله تعالی: (رَجَادلْۂم بالتي هي أَحْسنْ4 [النحل:٢۱۲].‏ 

وکذا ما رُوي عن مالك ان اأھل الکلام أھل البدعة حمول علی کلام المخالفین کما 
تدل عليه التسمیةء فإنه کان خاصًا بکلامہم في عصر السلف کما صرٗح بە البیہقی. 

وکذا ما رٔوي عن الشافعي أنه قال: لو علم الناس ما في الکلام من الأھواء لفروا منه 
کما یفرون من الأسد ولآ یلقی الله تعالی العبد بکل ذنبٍ سوی الاشراك خیرٌ لە من ان 
یلقاہ بشيء من الکلامء ورای في اُھله بأن يیضربوا با حرید وأن یُطاف ہم في العشائر 
ویْقال: مذاسرام سو رف الکات لن 

فقد قال البیہقي: نا راد بہ کلام اأھل الٗھواء کحفص الفرد وأمثال فبعض الرواۃ 
طلقه وبعضہم قیّدہ وٹي تقیید من قیُدہ دلیل علی مرادہ. 

قال صاحباہ الربیع المرادي وأبو الولید المکی: دخل حفص الفرد علی الشافعی فقال 
ذلكٰ: 

وقال ا حافظ أبو القاسم بن عساکر ي التبیین: کان الشافعی یحسن الکلام وقد قال: 

قد ااحکما ذلك قبل ھذا: أي الکلام قبل الفقه وتکلم مع غیر واحد ممن ابتدع وأقام 
انلافا رق 

ناظر حفصا الفرد ي القرآن فلما قال بخلقه قال لە: کفرت باللہ العظیمء وقطع علی 
إبراھیم بن علیة المعتزليء ہ وبیّٔن للحمیدي الاحتجاج علی المرجئة ولابن ھرم الاحتجاج 
علی منکر الرؤیق وألٰف فیه کتابین کما صرٗح بہ في التبصرة البغدادیة, 

وکذا ما رُوی عن اأُحمد بن حنبل أنه بدعةء وأنه لا یفلحم صاحب الکلام اُبداء فان 
المراد منە کلام اأھل الأھواء کما دل عليه تسمیته بدعة وھجرہ للحارث ا حاسبي لذلكء 
فإنه لما قال لە ا حارث: نصرت مذھب اھل الس وازحت البدعة قال: ألست تحکی 
البدعق ولا یؤمن من ان بقع فیہا من یسمع!. 

ففي الشفاء للقاضي عیاض: اُجمع السلف وا خلف من أُئمة المھدی علی حکایات 
مقالات الکفرةۃ والملحدین في کتبہم و بجالسہم؛ لیبینوھا للناس وینقضوا شبہہا علیہم 
ون کان ورد لأحمد بن حنبل إنکار لبعض ہذا علی ا حارث بن أسد فقد صنع أحمد 
مثله ٹي رہ علی الحہمیة والقائلین بالخلق. 

(ص) قوله: رمع أن الرجل إذا کفٗ لسانە عن الکلام فیما اختلف فی الناس وقد 
سع ذلك لم یلق ان یکف قلبه لأنہ لا بُ للقصسلب ان یکرہ اأحد الأمرین أو 
الأمرین جمیغًا فإما ان یحبہما جمیعّاء وھما حتلفانء فہذا لا یکون؛ وإذا مال القلب 
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إلی ا حور احب اہله وکان منہم وإذا مال إلی اق وعرف اھله کان ھم وليّا). 
(ش) الغالث: ما اشار إليه بقوله فیە: رمع أن الرجل) الواقف علی ا خلاف فی العقائد 
(إذا كفً لسانه عن الکلام) في مختلف العقائد کما قاله ا حشویة ومن یحذو حذوھمم 
وشنّعوا علی من تکلم (فیما اختلف فیه الناس)ء وظہرت فی الأھواء وتصادم الآراء 
(وقد سیع ذلك) الاختلاف منہم مع شبہہم (لم یطق) ولم یقدر (أن یف قليه) عن 
المیل إلی احد الطرفین المتباینین من ا خلافیات أو إلی آخرہ؛ (لأنه لا بل ولا فراق 
(للقلب)؛ لکونە محل العقل کما سیأتي ر(أن یکرہ): أي یعاف من جہة العقل أو الشرع 
کما في المفردات (أحد الأمرین) فیہما لرجحان احدەما: (أو الأمرین جمیعّا)؛ لرجحان 
أمر الث عندہہ (فإھا ان یحبہماع: أي یرید ما یراہ أو یظنه خیرٌّاء کما في المفردات من 
الأمرین (جمیعّاء وهما ختلفان) متباینانء (فہذا لا یکون) ولا یوجد جمع المتباینین؛ فلا 
بد ان یمیل قلبہ إلی أمرِ ٹی ذلكء ولا یخلو من ان یکون جورا أو عدلاً (وإذا مال 
القلب): أي عدل عن الوسط (إِلی ا جور)ء وھو المیل عن القصد غي الطریق ثم جعل 
اصلاً ٹي العدول عن کل حیء کما في المفردات (أحب أھله وکان منہم)؛ لاستلزام 
حبة قوم لاعتقادھم لذلكء (وإذا مال) القلب زاإلی ا حق): أي الاعتقاد في الشيء المطابق 
لما عليه ذللك الشيیء ۳ی نفسهہ کما ي المفردات (وعرف أهله): أي کونہم اُھل ا حق 
عن دلیله کما مٌ (کان غھم وّاع: أي مبًا؛ لأن ا حّة من شرة المعرفة علی ا حق في 
الغالب . 
وفیه إشارات إلی مسائل'': 

الأولی: ان معرفة أُھل الحق ي الاعتقادیات وموالاتہم متوقفة علی معرفة ا حق منہا 
فیما اختلف فيهء وھي متوقفة علی البحث والنظر وموالاتہم واجبةء فکذا ما یتوقف عليه 
ذلك: 

الثائیة: وجوب بیان مذھب أھل السُّة؛ لیعرف أھلہاء ویحب من اتصف بە من 
المستر شدین ورد مذاهھب المخالفین؛ لیجتنب عنہا کل احد ویبغض الزائفین فقد قال 
مشایخنا رحمہم الله تعالی: تعلیم صفة الایمان اتا وبیان خصائل اُھل السُة وا لحماعة 

من أھم الأموں والف الستلف ہا تالیف یرہ کاق سیّر الذخیرة والتتارخانیة وأشار 





.)۱٦۹ص( انظر: تبیین کذب المفتري لابن عساکر‎ )١( 


٦ ٠‏ شرح الأصول المنیفة 
إليه بقوله: إذا مال إلی ا حق وعرف أھله کان غم ولیّا. 

اغالكة: کون ماھیة العلم مفہومة واضحة کما لوّح بالسوق في کل محل ذکر مفروغًا 
عن البیان إلٰی أنە لا یحد لوضوحہ واختارہ ا حققون کما في شرح المقاصد. ۱ 

وذھب (مام ا حرمین والغزالی إلی أنه لا یحد؛ لتعسرہ. 

وذھب الامام الرازي إلی أنه ضروريٌ لأنه حاصلء وغیرہ إا یعلم بە؛ فلو علم هو 
بغیرہ لزم الدور؛ لن علم کل واحد بوجودہ حاصل بلا کسبء فیکون ضروریّاء 
والمطلق جزءٗ منه فہو اولی بذلكء والمراد ان العلم بالشيء یکون لحصوله بنفسه عند 
النفس؛ کصفات النفس والعلم بصور الاُٗشیاء فإنہا تُدرك بذاتباء کما صرح بہ شارح 
الاشارات ي شط التجریدء فلا یرد أن ال حاصل هو الفرد منە بذاته لا بصورتہ؛ فیکون 
المطلق أَیضًا كذلكعء وذلك الحصول لیس علمّا بہ بل العلم هو حصوله بصورته ومثاله 
والفرق بین ا حصولین بین ولا شك ان افراد العلم لیس کل واحد منہا نوعًا منحصرً ٹي 
شخص حتی یکون علم کل أحد بکل واحد من الاشیاء حقیقة مغایرۃ لعلمه بشيء آخر 
و لعلم شخص آخر بہذا الشيء بل ھا حقیقة مشترکة نوعیة او جنسیة فإذا حصل فرد 
من عند النفس لم یتوجه ان یٔقال هو معلومٌ بالوجه لا بالکنە؛ لأژن کنە الشيء نفسہ؛ 
ووجہه الأمر العارض هن فلا یرد ان تصور ا خاص إسا یستلزم تصور العام إذا کان 
تصور ا خاص بالکنه والعام ذاتیّا للخاصء وکلاھما ي محل النسزاع. 

ولما کان بعض الأمور البدیہیة مما ینبّه عليهء فسّرہ الامام ابو منصور الماتریدي بأنه 
صفةٌ یتجلّی بہا المذکور لمن قامت ھی بە: أي صفة ینکشف بە ما یذکر ویلتفت إليه 
اس قابی ب علق افتلائن تر راللق رر غدلعی الق یع افتگرو عم 
الموجود والمعدوم والممکن والمستحیلء فیشمل إدراك ا لحواس وادراك العقل من 
التصورات والتصدیقات الیقینیة وغیرھاء والمفرد والمرکب؛ واعتقاد المقلد المصیب؛ 
ویخرج الظن والشك والوھم وا لحہلء فلذا قیل: إنه أحسن التفاسیرء وا حمل علی 
الانکشاف التام وانحلال العقدة وإخراج اعتقاد المقلد بە کما ظنٌ لا یوافق مذھب _ 
القائل المعتبر لایمانہ المشروط بالعلم ٹي ا لحملة بالمؤمن ب وحسّنه کما سیجيء وما 
ال من ان التصدیق قد یکون بدون العلم والمعرفة وبالعکس فانا نؤمن بالأنبیاء 
وبالملائکة ولا نعرفہم بأعیانہم ففيه نظر؛ لن المراد العلم ہما حصل التصدیق بە ونحن 
نعلم من الأنبیاء والملائکة ما نصدق بە؛ فامتناع التصدیق بدون العلم بمعنی الاعتقاد 
قطعیء وإنا الکلام في العکس کما في مبحث التقلید من شرح المقاصد وفسرہ 





شرح الأصول المنیفة ٢‏ 





اللأشعري: (بأنە الذيی یوجب کون من قام بە عالمّاء وتارة بأنه اإدراك المعلوم علی ما هو 
بپ>ء وفیہما دورٌ وفي الأخیر بحاڑ وزیادة ما هو بە فإن المعلوم لیس إلا کذلك کما پي 
التراقت: 

وفسّرہ جمہور الأشاعرة: بأنه صفة توجب خملہا شییڑٌا بین المعاني لا یحتمل النقیض؛ 
فخرج إدراك ا حواس؛ لاُنہا لیست ممیزة بین المعانيیء وخرج الظن والشك والوهم 
والتقلید؛ لاحتمال النقیض فیہا. 

الرابعة: ان ا ہل کذلك مفہوم الماعیةہ ویفسر تبیہًا علیہا بأنه عدم العلم عمن 
شأنە ان یعلم مع الاشارۃ ٹي الکلام إلی قوله کل رزالمرء مَعْ مَنْ أُحَب''م؛ ومع التعرض 
في المقام إلی معظم ما پیحث عنه في الفن من الأعراض؛ وھي عند اکثر المتکلمین اُحد 
وعشرون نوعًاء وعند بعضہم ثلالة وعشرون نوعَّاء او أُربعة وعشرون نوعاء کما ي 
قواعد العقائد. ۱ 

(ص) (وإذا لم تعرف المخطی من المصیب في خحصلة وبضرك بعد في خصالِ غیر 
واحدة اما ا خصلة التی لا تضوٴك فانہا أنك لا ُؤاخذ بعمل المخطی؛ وآأما ا خصال 
التی تضرٌك فواحدة منہا: اسم ا لمہالة یقع عليك؛ لأنك لا تعرف ا خطاً من الصواب؛ 
ومن وصف عدلاً ولم یعرف جور من یخالفہ فإنه جاھل با جور والعدل؛ (والثانیق) من 
الحصال المضرُة: عسی أن پسسزل بك من الشبہة ھا نزل بغیرك ولا تدري ما 
المخسرج أمصیب انت أم مخطی فلا تزع عنہاء (والغالثق) من تلك ا خصال: لا 
تدري من تحب فی اللہ ومن تبضصض لی اللہ؛ لألك لا تدري المخصطلی من 
المصیب). 

(ش) الرابع: ما اشار إليه بقوله فیه: (وإذا لم تعرف) وتفرق بالدلیل (المخطئ): أي 
المریدء غیر ما یحسن إرادتہ وھو ا خطاً الماخوذ بە الانسان کما لي المفردات؛ (من 
المصیب) المدرك (فيی خصلق وحالق (ویضرْك بعدم: أي بعد تلك ا لحالة (في حصال 
غیر واحدق))ء وفي أحوال 0020 

(فآما اخفصلة التی ك تضمُك فانہا أنك لا تؤاخذن: أي لا تجازی مقابلة لما اأُخذت؛ 
والأحذ غي الأصل: حوز الشيء بالتتاول او القہر (بعمل المخطی) إذا لم ترتکبہ ولم 


تتصف بە. 


.)٤٤٥/٥(ء)٥٤٥٥/٥(‎ ء)٦۹٥/٤٥( والترمذي‎ )۲٠٢ ٤/٤( رواہ البخاري (٥/۲۲۸۳))ء ومسلم‎ )١( 


۲٢‏ شرح الأصول المنیفة 


(وأما ا خصال التي تضرك) مع اتصافك بحال المخطی (فواحدة منہا: اسم الہالْة) 
فیما یجب عليك معرفة حقیقته من الاعتقادیات (یقع عليك) بین الناس فتکون مذمومًا بە 
ٹي العاجلء معاقبًا بترك واجب المعرفة في الآجل؛ (لأنك لا تعرف ا خطا) نی الاعتقادیات 
عن الدلیلء ولا تفرقه (من الصواب) ا حمود بحسب مقتضی العقل أو الشرے ولما ورد 
هہنا ما شاع من شبہة ا حشویة أن إصابة المعتقد بتقلید سلف الأمة تدفع المذمة والمعاقبة 
علی عدم معرفة خطاً المخالفة بالنظر وقامة الج ُشار إلی منعه بقوله: (ومن وصف) 
وعیّن (عدلاً) وہو في الأصل بمعنی التسویق نقل إلی العوسط فی الأمور اعتقادًا کالتوحید 
المتوسط بین التعطیل والتشریكء والقول بالکسب المؤثر المتوسط بین ا حبر والقدر 
وبوجوب التصدیق بسبب العقل المتوسط بین الایجاب منە والاھمال 72 کالتعبد بأداء 
الواجبات: المتوسط بین البطالة والترھب؛ وخلْقَّا کال مود المتوسط بین البخل والتبذیرں ٹم 
سّی بە کل حی لتوسطہ بین الافراط والتفریطء فمن عیّن العدل من الاعتقادیات ووصفه 
به تقلیهًا (ولم یعرف) عن الدلیل (جور من یخالقع) ٹي الاعتقاد (فإنه جاھل) ٹي ذلك 
(با جور والعدل)؛ لأن المعتبر في معرفة الاعتقادیات هو التصدیق البالغ حد ال حزم فمن 
لم یعرف خطاً المخالف ویجزم بە لم یعرف العدل ولم یجزم بە وفيه إشارۃ إلی أنە لا 
یکفي لدفع المعاقبة جرد التقلید فیما اختلف فیه من الأصول الدینیة بل لا بد من ال حزم 
عن الدلیل ٹي الحملق وقد صرٌّح الأئمة بأن المقلد في العقائد مطلفًا عاصِ بترك النظرء 
مستحق للعقوبة, 

(والائیة) من ا خحصال المضرٰة: آنە (عسی أُن یسسزل بك) وتخشی ان یصیيك (من 
الشبہة ما نزل بغیرغ ممن تشبث ہا من أُھل الأھوای (ولا تدري ما المخرج) 
والمخلص (منہا؛ لأنك لا تدري) ولا تستیقن؛ لعدم جزمك بخطاً المخالف (أمصیبٌ 
آنت ام مخطی) لی ال خلافیات الاعتقادیة! (فلا تسزع) ولا تخلص (عنہام: أي عن 
الشبہة مما اُوردھا المخالفون علی أُھل ال حق؛ ومما ذکروھا لائبات مذھبہممء فإنہا شبہة 
ٹي نفس الأمر ون کانت دلیلاً 

(والثالٹق) من تلك ا لحخصال: أنك رلا بازي :من تب الذ ت_. 
وھو من مواجب الدین وآکد شرات الأیمانء وفيه إشارۃً الی قولہ ہڑ: ران وق غری 
الاسلام ان ُحبٗ في اللہ وِبٔغضٗ في اللہ کال م؛ (لأنك لا تدري) ولا یز عن دلیل 





.)٣٣٤/۱۷( بنحوہہ وذکرہ ابن عبد البر في التمہید‎ )۱۷۰/٦( رواہ ابن أأبي شیبة ہي المصنف‎ )١( 


شرح الأصول المنیفة ۷ 


(المخطی من المصیب) فی ا خلافیات من أصول الاعتقادیات وا حبّة لأھل الحقء والبغض 
لأھل الباطل من شرات معرفته لذلك. 

وفیه إشاراتً إلٰی مسائل: 

الأولی: أنە لا بُعذر اأحد بجہلە من المصیب والمخطیئ في الخلافیات؛ ولا یأمن 
المکتفی بالتقلید ان تصیبه الشبہات؛ ولا یدريی من یحبه ویبغضه من آھل الهدی 
والضلالات فیجب عليه معرفة ذلك کلە بالنظر فیه والبحث عن دلیله ومن منع عن 
النظر فيه من ا حشویة والظاھریة فقد استروح بالحہالات. 

الثائیة: لوم وصفہ تعالی عند الاستیصاف ہمعرفة ما ثّت له تعالی من الصفات 
الثبوتیة والسلبیة ولوازم الألوهیق فان الواجب بقوله تعالی: اذا جَاءَكَمْ المرمنَات 
مُہاجرّات فامَْحنُوهنْ الله َعْلَمْ بإيمَانہنک4 ( [الممتحنة:۱۰]ء کما في شرائط الراوي من 
التوضیح والبرھان الساطعء ونصٗ محمد رحمه اللہ تعالی فی ا حامع الکبیر علی کفر من لم 
یصف اللہ تعالی اذا استوصف. 

ولما دیجوتست راد بکم الیسر قال أبو منصور الماتریدي وشس الأئمة 
الحلراني رحمہما الله تعالی: ینبغي اأن یستوصف بطریق التلقین کما في سیّر الملتقط 
واختارہ عامة مشایتخا کما ي 7+ ولو عرف ولم یقدر علی الوصف یحکم بکفرہ 
عند من اشترط الاقرار کما في نکاح ا حیط البرھانيء وأفتوا بکفر من قال: لا أعرف صفة 
اإإیمانء کما في سیر التتارخانیة ولوح إليه بالعرض للوصف فی المقام؛ لشموله لوصف 
العدل؛ والاعتقاد ٹي صفاته تعالی. 

الغالثة: ان ما مسکوا بە من الأحادیث الناھیة عن التفکر في صفات الأًلوھیة من 
روایة ابن عمر وابن عباس رضي اللہ تعالی عنہم وعنه قٌٍ أنه قال: وتفکرُوا في خَلَق اللہ 
ولا قتفکرُوا في اللہ( کما رواہ البیہقي وأبو نعیم عن ابن عباسء والأصفہاني عن ابن 
عمر؛ حمولة علی النہي عن التفکر ہمجرد العقول من غیر اُخذ من المنقولء کما یشعر 
بہ النفکر جمیعًا بینە وبین الأدلة الموجبة للنظر فیہاء کیف وقد دل علی نضله وشرف 
أھله قوله تعالی: تشہد الله أَنَهُ ٗ لَ ال هو وَالْمَلائَكَة ىك وَأُولُوا العلم 4 ال عمران: 
۸ء حیث قرن شہادتہم علی کات تعالی بالإیمان بہاء والاحتجاج عليه با حججج 
العقلیة والنقلیة بشہادته تعالی بنصب الدلائل التکوینیة کما فسرہ ا حمہور؛ فدل علی 


.)۳۸٦/٤( رواہ الدیلمی في الفردوس (٢/٥٢)ء وذکرہ ابن کثیر ٹي التفسیر‎ )١( 


فضل علم اُصول الدینء الباحث عن أُحوال الصانع والم وجب للتفکر فيه ودل قوله 

تعالی فی شانین آیة من آل عمران علی أن المناظرة ي تقریر الدین وإزالة الشبہات حرفة 

الأنبیای علی نبینا وعلیہم أفضل الصلاة والسلام ون مذھب ا حشویة في إنکار البحث 

والنظر باطل قطمًا کما في التفسیر الکبیرں فأشار في الوجوہ المذکورة إلی اأُن غایة الفقه ٹي 

الدین وجدواہ إرشاد المسترشدین والزام المعاندینء وحفظ قواعد الدین من ان تزلزهٰا 

شبه المبطلینء والنجاة من العذاب المستحق للزائغین واٗشار إلی کون ادلته ومبناہ مأاخوذة 
من ا حکمات النقلیة, 

(ص:: ر(وقال ي الرسالة: واعلم أن أفضل ما غُلمْمْ وما نون الناس السَُة 
وانت ینبغی لك أن تعرف من أھلہا الذي ینبغی أن تتعلم منە ذلك وتعلم). 

(ش): (وقال ي الرسالة: واعلم ان أفضل ما عُلَممْمْ في مور الدین (وما کات 
الىاس) الطالبین لتعلم ُمور (السُدةق) من قول الرسول قَلٍ وفعله وتقریرہ ٹي الأعمالء وفیما 
یدل علی الاعتقادات وقول ا حلفاء الراشدین وفعلہم كذلك وفيه إشارة إلی قوله : 
والی وجه التسمیة باھل السُُة وإلی لزوم الأمحذ والتعلیم ممن انتسب إلی السّنة کما ینہ 
بقوله: (وأنت ینبغي لك ان تعرف من أھلہا) المنتسب الیہا (الذي ینبغي ان تتعلم منه 
ذلك) من علمائہاء (وتعلم) مور الدین لطلاہاء وأشار إلی تعلیل لاڈ من ا حکمات؛ 
والدجنب عن ا حدنات بوجہین: 

(ص: (ولعمري ما ٹي شيء باعد من الله تعالی عذرًا لأھله ولا فیما أحدث الناس 
وابتدعوا أمرٌ بُہندی بہ ولا الأمر إلا ما جاء بە القرآن ودعا إلیه محمد و وکان عليه 
اصحابہ حتی تفرٗق الناسء وأما ما سوی ذلك فمبتدغٌ ومحدثً وقال ٹي روایة أي 
عصمة المروزي: فما أحدث الناس من الکلام: الأعراض والأجسام فمقالات 
الفلاسفة عليك بالأٹر وطریقة السلفء وابًاك وکل محدثة؛ فإنہا بدعث. 

(ی): الأول: ما اشار إليه بقوله: (ولعمري): أي واهھب عمري ما اأقسم بە (ما ٹي 
شيء) من الاعتقادات والآراء (باعلم وأقصی (من) مرضاۃ (اللہ تعالی عذرٌا لأهلع: أي 
لمن مك بذلك الشيءء (ولا فیما أحدث الناس) المخالفون للسلف الصالح ۷ اء 
ٹي الاعتقادات (وابتدعوا) من الآراء ٹي أُصول الدیانات (أمر یہعدی به) بي الاعتقادات 


.)٥٦/۸( ذکرہ ابن حجر في فتح الباري (۳۳۹/۱۰)ء (۲۹۲/۱۳)ء وابن عبد البر ي التمہید‎ )١( 


شرح الأصول المنیفة ۹ 


(ولا الأمر) المہتدی بە المطابق للحق فیہا (إلا ما جاء به) حکم زالقرآن) بظاعرہ کما 
سیبيینهء (ودعا إلیيە حمد تق بقولہ وأمر (وکان عليه أصحابه) من الاعتقادات 
والتمسك فیہا با حکمات والمشہورات؛ واقتدی ہہم السلف التابعون باحسان زمائا بعد 
زمان (حتی تفرٴق الناس)ء وشاعت الآراء المخالفة والتاویلات الزائفة (وام ما سوی 
ذلكَ) المذکور من الآراء فیہا (فمبتد عٔ ورمحدث و) لم یٰشہد لە اصل من الشرع؛ ولا 
اھتداء الا ہما بیّنه اللہ تعالی ورسوله وکشف عنه أصحابه وبیّن ما سوی ذلك فیما رواہ 
الامام ٴبو اماعیل المروي والامام تاج الاسلام السمعاني في الانتصارء والامام محیي الدین 
الدمشقي ٹي العقود أنە (قال في روایق الإامام (أبی عصمة المروزي: فما اأحدث الناس) 
المخالفون للسلف الصا حین (من الکلام) الواقع في مباحث (الأعراض رااجیئ وما 
یتعلق بہما من الأحکام العقلیة المشوبة بالأوهام (فمقالات الفلاسفة) مأاخوذة مما ترجم 
من کتبہم المو جودة بالشام مع اأُوھامہم فی اُصو مم التي بنوا علیہا الأحکام کما تشیر 
المقالات؛ وقد ترجمہا ابتداءً خالد بن یزید الأموي وعبد اللہ بن المقفع في ولایة عبد 
الملك بن مروان کما ي معیار ا حدل لعبد القاھر البغدادي وأحرق عمرو بن العاص 
کٹیرٌا من کتبہم في فتح الاسکندریة بأمر أمیر المؤمنین عمر ظللہ کما في المناقب الکردریة: 
وکتب السیّر وفيه اِشارة إِلی أنہم کانوا یطلقون الکلام علی کلام المخالفین دون کلام 
اُھل السَُة بل یمیزونه بتسمیته: الفقه الأکبر واأصول الدین کما ذکرہ البیہقي وغیرہ 
(عليكٰ بالأشں استمسك با حبر الثابت عن رسول الله کا واأُصحابہ (وطریقۃ السلف) 
ھی ني الأصل السبیل المطروق بالأرجلء استعیر لکل مسلك یسلکھ الانسان غي فعل 
حمود او مذمومء والمراد مسلك السلف الصا حین ي العقائد قبل ظہور المخالف 
والمعاندہ (وإباك وکل حدثق) غي الدین لم بُشہد ھا أصل من اصول الشرع (فإنہا بدعة): 
أي تغییر للدین وضلالة, 

فا لحمل باعتبار الوصف المعروف شرعا نظیر قوله في ترجیح روایة ابن مسعود ظثہ 
وعبد اللہ عبد اللہ کما في فتح القدیرں وحمل عليہ في وج قوله تعالی: شوَالسًابقون 
لبون [الواقعة: ١٤]ء‏ کما ٹي التسدید والبدعة ي الأصل: (نشاء شيء بلا احتذاء 
ا3ا یعم ا لحسن والقبیح غلب فی الثانی شرعَاء وصار خاصًا بانشاء شيء فی الدینَ 
بزیادة فيه و نقصِ بغیر إِذنِ من الشارع قولاً و فعلاً صریحًا او إِشارةً کما ٹي المفردات؛ 
والفتح المبینء والطریقة وتقسیمہا ٹي الفقہ إلی ا حرام وھو ما ذکر؛ والمکروهة کزخرفة 
المساجد: والمباحة کالتوسع في المباحات: والمندوبة کإحداث المدارس؛ والواجبة کادلة 





٣‏ شرح الأصول المنیفة 
المتکلمین ںي الد علی الزائفین ما هو باعتبار الِأصل. 

(ص:): روقال في الفقہ الأبسط: حدثنی حماد عن إبراھیم النخعي عن علقمة عن 
ابن مسعود ظللہ عن البي لا آنه قال: رمَنْ أَخْدّث حَدک فی الاسلام فَقذ هَلكَ وِمَنْ 
ابتذ غ بِدَعَةً فقد ضّل ومن ضّل ففي الَارِء وکان ابن مسعود یقول: إن من شر 
الأمور محدثاتباء وکل محدثة بدعة وکل بدعة ضلالش وکل ضلالة ٹي الدار فما احدث 
الناس من الکلام؛ فعليك بالثر وطریقة ایق وإباك وکل محدثة). 

(ش) الثانی: ما أشار إليه (وقال ي الفقه الأبسط)ء المسند بتخریج حماد وا حچسن بن 
زیاد أنە قال: (حدثني حماد عن إبراھیم النخعی عن علقمق) ابن قیس النخعی الکوفي 
خال (براھیم النخعي تابعی جلیل (عن ابن مسعود ظلہ عن اللہي قَل آأنە قال: رج 
أَحْدّث خَدًا) مغیرًا بزیادۃ أُو نقصان (في) اُحکام الإسلام) من الاعتقادات والأعمال 
(فقذ هَلكَ)ء واستحق النار وھو ےت اھلاك! '': اي بطلان الشيء وعدمه من العالم؛ 
کما فی المفردات؛ (ومَن ابْتع) وأنشا يِدَعَقٌ ضف الدین (فقَد ضّل) وفْقَدَ المطلوب 
منه وعدل عن الطریق السويء روَمَنْ ضّل) فیه (ففي النَار') واستحقہا إِن لم یکن 
ضْلاله مما یکفرء وصار محکومًا بہا عليه إن کان مما یکفر کما سیأتي. 

(و) حدث بالسند المذکور أنە (کان ابن مسعود یقول) ویکرر ٹي وصایاہ ما صدر 
عن مشکاۃة النبوۃ في النصح البالغ للأمة (إن من شر الأمور): أي المضر الذي یرغب عنه 
من العقائد والأفعال والأقوال (حدثاتہا): أي التی لم یشہد ھا اأُصل من اأصول الشرع؛ 
(وکل محدثق) کذلك زبدعق وتغییر للدین (وکل بدعة ضلالقء ونقدان للمطلوب من 
الدینء (وکل ضلالة ٹي النار)ء وھو قیاسٴ مرکبٌ من الشکل الأول ینتج: کل محدلة ي 
الناں یعني صاحبہا من فاعل ومتبعء کما ني الفتح المبینء روی معناہ أربعة من الصحابة: 
ابن مسعود وجابرء والعرباض بن ساریةق وعائشة رضوان اللہ تعالی علیہم اجمعین؛ 
ورُوي عنہم من اکٹر من اثئین وعشرین طریقّاء فقد اشار إلی ان مبنی الفقه ٹي الدین 
محکمات الکتاب ومشہورات السُة واجماع سلف الأمة. 

وفیه إشارات‌ إلٰی مسائل: 

الأولی: ان الدلیل النقلي یفید الاعتقاد والیقین في المعتقدات عند التوارد علی معنی 





)١(‏ ذکرہ القرطبي في التفسیر )۹/٢(‏ بنحوہ. 
)٢(‏ رواہ النسائی (٤/۲۱۷)ء‏ وابن عدي في الکامل )٥٦/٦(‏ بنحوہ. 


شرح الأصول المنیفة ۳۱ 





واحد بالعبارات والطرق المتعددة والقرائن المنضمات: ولليه أشار بقوله: ولا الأمر إلا ما 
جاء بە القرآنء ودعا إليه حمد يَُ وکان عليه الصحابة واختارہ متقدمو الأشاعرۃ. 

قال صاحب الأأبکار والمقاصد: ہو ا حق خلافًا للمعتزلة ولحمہور الأشاعرة کما في 
شرح المواقف؛ مستدلین بأن الدلیل النقلي مبني علی نقل اللغة والنحو والتصریف وعدم 
الاشتراك وا جحاز والاضمار والنقل والتخحصیص والتقدیم والتأخیر والناسخ والمعارض 
العقلي وھي ظنیة اما الوجودیات فلعدم عصمة الرواة وعدم التواتر وأما العدمیات فلاژن 
مبناھا علی الاستقراء کما فی ا حصولء وف التنقیح ان ھذا باطل؛ لأن بعض اللغات 
والنحو والتصریف بلغ حد التواتر والعقلاء لا یستعملون الکلام في خلاف الأصل عند 
عدم القرینق وأیضّا فقد یعلم بالقرائن القطعیة ان الأصل هو المرادء وإلا تبطل فائدة 
التحاطب وقطعیة المتواترء وییّنه في التلویح والمقاصد بأن من الاأوضاع ما هو معلوم 
بطریق التواترء کلفظ السماء والأرض,ء وکآکٹر قواعد الصرف والنحو مما وضع یئات 
المفردات وھیئات التراکیبء والعلم بالارادة یحصل بمعونة القرائن بحیث لا ییقی شبہة 
کما في النصوص الواردة في إیجاب الصلاة والزکاۃ وفي البعث إذا اکتفی فیه بمجرد 
السمع کقولە تعالی: ئل یُخییہ الذي ا شا أوّل مَرَة ںة وَهُوَ بکل خَلْق عَلی م4 [یس 

۹ء ونفی المعارض العقلي حاصل عند أُھل العلم اع والارادة وصدق _ 
وذلك لان ید بتحقیق اأحد المتنافین یفید العلم بانتفاء الآخرء علی أن ال حق أُن إفادة 
الیقین اما تتوقف علی انتفاء المعارض وعدم اعتقاد تُبوتە لا علی العلم بانتفائه؛ اذ کٹیرا 
ما یحصل من الدلائل ولا یخطر المعارض بالبال للبائا أو نفیّا فضلا عن العلم 
بذلك. 

الثائیة: ان ذم السلف رحمہم اللہ تعال: کالنخعیء والشعبيء وعطاء ومکحول؛ 
وأضراہم للکلام؛ ومنعہم عن ا خوض فیه للاأنام حمول علی کلام المخالفین لأھل السُنة 
من مبتدعة القدریة المتشبثة بالفلسفة والشیعة وأمثا ھم الناشئین في أواخحر زمان السلف 
الصالحینء وعلی المناظرة فيه للغلبة والایراد والخوض مع المتوغلین فیما لا یتوقف عليه 
الات اضون الہ "۲, 

وإلیه اشار بقوله: (فما أحدث الناس من الکلام) فی الأعراض والأجسام فمقالات 
الفلاسفة (فعليك بالأثر وطریقة السلف:؛ وإباك وکل غدئثق لا مطلق الکلام الشامل 


.)٦۹ص( انظر: تحر النظر في کتب الکلام‎ )١( 


۲۳ شرح الأصول المنیفة 
لکلام اھل السَُة وقواعدھم المأخوذة من الکتاب والسة کما ظنٌء وإن المنع منه خلاف 
لدلالة الکتاب والسُة کما مب فقد سأل عن اصوله جبریل ال بمحضر الصحابة 
الأعلامء وأجاب عنہا خیرُ البریة تعليمًا للدین ومعالم الاسلام کما سیاأتي. 
وجمیع المتکلمین من سلف الأمة منذ تکلموا فی ھذہ المسائل مع الخصوعم وآنتوا 
دلائلہا ٹي التصانیف لم یزیدوا علی ما ٹي الکتاب من الاشارات إلی ذلكء بل لم 
یستخرجوا من قعور تلك البحور وإن غاصت فیہا أفکارهم عشر ما فیہا من ذرر 
الحجج؛ وغرر المعاني والنکت؛ کما في فصل المعجزات من التبصرة النسفیةء والایات 
الدالة علی إثبیات الصانع وصفاته والبات النبوۃ والرد علی المنکرین اکٹر من ان ُحصی؛ 
فکیف يْقال أُن انبی قلل والصحابة رضي الله تعالی عنہم لم یخوضوا في هذہ الأدلة وکانوا 
منکرین للخوض فیہا کما في نہایة العقول؟۱. 
الثالشة: ان ما ورد في منع النظر والبحث في الأدلة غیر ثابت او مؤولء فما رواہ 

الدیلمی عن عبد الله بن عمر رضی اللہ تعالی عنہما عن الكبي قَل أنه قال: وه کان خر 
الرمّان واختّلفت الَخْوَاء فَعَليكُمْ بدینِ أَهْلِ البادیَة والنّساء'''؛ فقد صرح أئمة 
. الحدیث بأن سندہ واہ ضعیفء وعلی تقدیر تُوتە یکون آمرٌا بدین مأخوذ من ظاهر 
الات السا إیجابًا علی العامة دون الخاصة؛ للدلائل الموجبة للنظر وما اشتہر من 
قومم: عليکم بدین العجائز فلم یثبت عن الدييٍ قل٘ واما هو قول سفیان اثوري حیٍن 
ادُعی عمرو بن عبید المنےزلة بین الایمان والکفر؛ فقالت عجوڑ: قال اللہ تعالی: ٭هُو 
لدي عَلَفَکُمْ فنَکُمْ کَافرٌ وَِکُم مُژمِنْ4 [لتغابن:٢۲]ء‏ فلم بجعل اللہ تعالی من عبادہ 
إلا الکافر والمؤمن فبطل قولك؛ فسمعه سفیان فقال: ذلكٰ مستحستا. 

وھو في ا حقیقة أمر بالباع ظواھر الکتاب ولس والاستدلال بمحکماتھا کما 
استدلت تلك المرأۃ ولو حمل علی إطلاقه صار التخصیص بالعجائز لغوٌّاء کما في الکافیة 
لنور الدین البخاري؛ ومثله فی المضمرات وشرح المواقف. 

ونقل السبکي عن أبي القاسم القشیري أنە قال في رسالة الرد علی الکرامیة: العجب 
ممن یقول لیس ىي القرآن علم الکلام وآیات الأحکام الشرعیة تجدھا حصورةء والایات 
لمسّہة علی علم الأصول تربو علی ذلك بکئیں فلا یجحد علم الکلام إلا مقلد آو ذو 





.)۹۲/۲( وذکرہ العجلوني فی کشف اخفا‎ )۲٥٦/٢( رواہ الدیلمي في الفردوس‎ )١( 


شرح الأصول المنیفة ۳ 


قال الامام ابن حجر الفیتمی في فتح الالہ شرح المشکاۃ: حل الذم البلیغ والزجر 
الأکید ما یؤدي ا لخوض فيه ِلی زیغ و ارتکاب شبہة لا خلص لە منہاء وغیر ذلك من 
المفاسد التی کانت من أھله في زمن أولئك الأئم وأما بعدھم فقد یز اُھل السُة من 
اُھل البد ع وحرروا کتبہم فی واجتہدوا في قمع البدع؛ فلا مساغ پي ذمه بل ھو آکد 
فروض الکفایات: واليه شار بقوله: وما الأمر إلا ما جاء بە القرآنء فإنه جاء فيه إِشارات 
ای النظر في ادلة الیقینء وآیات منبہة علی اُصول الدین کما قال عليٗ کرّم اللہ وجہە: 
(جمیع العلم في القرآن لکن تقاصر عنه أفہام الرجال”'مء واشار إلی أن المطلوب من 
فحوی الفقه في الدینء ما یعتقدہ السواد الأعظم من الأصول الماخوذۃ من ا لحکمات 
بقوله فی الفقه الأبسط المسند بتخریج أبي یوسف وحماد أنه قال: 

(ص) (وروي عن آی ھریرۃ عن اي کل آنہ قال: والَرقت بتُو إِسْرائیل الب 
وسبعین فِرقَةَ وستَفْتَرق ا اي انا وسبعین فِرَة َلَہُمْ فی الثار ال السواد الأَعْظمْء 
وروي عن میمون بن مہران عن ابن عباس ان رَجُلاً أئی التَبي فقال: یا رَسُول 
الله عَلْسَي, قَال: فَاذِهَب فَتَعَلم الفرآنَ ؛ مْ قَال أَەُ فی الرَابعَة: اقُبل الحق ممَّنْ جَاءك بہ 
حبیبً حَبيْبّا کان أوْ بََیْسّا عِیّْضًاء وتعلم القرآن ومل معه حیث مال). ' 

رض (وروی) حماد بسندہ المذکور (عن أي ھریرۃ عن النيٴ قٍَ آنه قال: ًَ 

نو إِسرائیل) في الاعتقاد علی (ائئقین وسَبّعین فَرَة متخالفة (وسَتَفقَرق أُتٌي): ] 
ای لدعوتي نان وسبعین رق متخالفة في اأصول الاعتقاد رِكَلٰہُمْ فی 7 
ومستحقوت ھا؛ لسوء الاعتقاد (إلاً السواد الأعْظم'''م) المصیبین فيهء المتبعین لظواھر 
ا لحکمات کما بیّنه فيه. 

وفي المسند بتخریج حماد وا حسن بن زیاد أنە قال: (وروی) حماد بسندہ المذکور 
(عن میمون بن مہران) الحزري من فقہاء التابعین (عن ابن عباس) عبد الله حبر الأمة 
ورواہ الدیلمیي واین عساکر عنه وعن ابن مسعود ران رَجُلاً آئی النبي فقال: یا 
کول الله َلمِي) ما ینفع ٹي أمر الدین؛ (قال: فاذْمَیٰ لی العلماء (فْتَعَلم القرٴآكَ) 
قاله ثلائاء لهُمٌ قَالَ لهُ في) المرۃ (الرَابِعَق) لما الخ في السوال: (اقبل ا حقٌ) واتبعہ (ممن 
جَاءِك به)ء واوصله (حَیبًا كان) ا جائي بذلك (أوْ بَیْضّام: اي مبغوضّا لك أو مبغضّا 





.)۸/۲( ذکرہ القنوجی في أیجد العلوم‎ )١( 
۲۷)ء بنحوہ.‎ ١/۸( رواہ ابن أبي شیبة في المصنف (۷ /٥٥)ء والطبراني ٹي الکبیر‎ )٢( 


۳ٰ٣‏ شرح الأصول المنیفة 
.۹ ۹98 نت س سس - .تس سس سس رت 


(وتعلم القرآن ومل مع ): أي مع حکماته کما کشف عنه قوله ە: زنک 
الْقرٰآن ومَا فیّه مِنَ البََان'/ء6؛ کما رواہ ا حاکم والبیہقي والطبراني وابن عساکر عن 
معقل بن یسار عنه ظل4ء ولرجوع المتشابہات إلیہاء بخلاف العکس کما في قوله تعالی: 
یس کملہ قش وَمو المیغ الَصی4 [الشوری:۱١]‏ مع قولہ تعلی فالرَحْمنْ 
لی العَزش اسکَوی) [طہ:٥]ء‏ وقولہ تعالی: للا لف بد4 [ص:۷۰]. 

فمن مال للی المتشاہات والُعہا لم یتبع حکمات: فلم یکن مائلاً مع جمیع وھو 
المراد لتبادر المعنی العرفي العام في ذلك المقام وھو جمیع ما ہین الدفتین؛ لأن القرآن ٹي 
العرف الکلامي: المعنی القائم بذات اللہ سبحانه وتعالی وھو لا یقبل التعلم وفي العرف 
الأصولی بمعنی القدر المشتركء ولا یحمل عليه إآنه عرفٌ مستحدثٌء ففيه یماءَ إلی المنع 
عن اتباع المتشاہات بالأمر بالمیل مع جمیعہ (حیث مھال)ء واتباع ظاهر محکماتە بلا 
جدال. 

نشار لی ان مسائل الفقه ٹي الدین القضایا النظریة الاعتقادیة الما خوذۃ من ا حکمات؛ 
واجماع السواد الاأعظم من الأمق لا من جرد العقول کما عليه اأھل الأھواء؛ لاستیلاء 
غوائل الوھم فی بوادیہاء والتباس ا حق بالباطل ٹي مبادیہاء فمن اقندی ہما جاء بە الشرع 
يد تام َوَعدی) ومن ترك ھداہ وائبع ھواہ فقد ضل وغوی. 

وفیه إشارات إلی مسائل: 

الأولی: ان ني زیراد خبر الآحاد ٹي مقام البیان ِشارۃ إلی حصول البیان بە. 

الغانیة: أن المبین قطعي بالمعنی الٹاني المشہور فيهء (فان القطعي يُطلق علی ما بقطع 
الاحتمال اصلاً کحکم ثبت بمحکم الکتاب ومتواتر السُُة ویکفر جاحدہ؛ ویطلق 
علی ما یقطع الاحتمال الناشی عن دلیل مثل تعدد الوضع؛ کحکم ثبت بالظاھر 
والنص المشہور ولا یکفر جاحدہ, کما ‏ حص فی کتاب الأصول)ء فإنه مشہور رواہ 
لٹا عشر صحابًا: عليء وسعد بن اي وقاصء وابن عمر وأنسء وآبو هریرة وآبو 
الدردا وابن عمروء ومعاویق وآبو آمامف وصفوان بن عمرو وواثلة بن الأسقع؛ 
وعوف بن مالكء وروي عنہم باکٹر من اربعین طریفَّاء وأجمع العلماء علی قبولہ؛ وھو 


_. مس سحتت 

() ذکرہ القاري في الشرح المیسر علی الفقه الأکبر .)۱٢٢١/١(‏ 

)٢(‏ رواہ ا حاکم ٹي المستدرك (۷/۱٥۷)ء‏ والبیہقیي في الشعب (٤٢/٥۸)؛‏ وذکرہ ابن کثیر ٹي 
التفسیر (۱۸۸/۱). : ۱ 


شرح الأصول المنیففة جات 





من اأعلام الرسالة حیث أُخبر ہما سیکون؛ فتحقق علی ما أخبرء وتفرُقت اأصول المبتدعة 
إلی سبعة: المعتزل وال حبریق والشیعق وا خوراج والنجاریة والمشبّھة والمرجئةق 
وتفرقت فروعہا إلی النتین وسبعین فرقة کما في الأبکار والمواقف والتُحل الشہرستانیةق 
والمراد امة الاجابة کما مرّء ولا بحال للحمل علی أمة الدعوۃ کما ظنٌ؛ لعدم انطباق 
العدد علیہاء وتعیین ول ا حدیث بخلافه ولا للقول بعدم دخول الناجیة مطلقًا کما 
ذھب المرجغة؛ لشمول وعید القطعیات لعصاتا بارتکاب الأعمال السیئة وروایة: 
(گلہم ٹي ال جحنة إلا الزنادقة''مء موضوع باتفاق الأئمة. 

النالثة: ُن ہي الحدیث دلالة علی ان استحقاق تلك الفرق للنار لسوء الاعتقاد دون 
السواد الأعظم المصیبین فيه؛ اذ الافتراق إلی الفرق المتباینة بافتراق اأُصول الاعتقادات 
المتباینة دون الأعمال السیئة؛ لأنہا مشتركکة وما بە الافتراق غیر ما بهہ الاشتراك وسوء 
اعتقادھم لا من الکفرہ فإن جمہور اھل السٌَة لم یکفروا ُھل القبلة من المبتدعة المؤولة 
ٹي غیر الضرورة دون الضروریات؛ إذ المؤول ي الضروریات الدینیة لیس کالمؤول ؛ي 
الأاصول الیقینیة؛ لأن من النصوص ما غٔلم قطعًا من الدین أنه علی ظاھرہہ فتأویله تکذیبُ 
للنبيء بخلاف البعض کما في شرح التعدیل وشرح المقاصد واتفقوا علی ان أھل القبلة' 
من صدّق بضروریات الدین کلہا عند التفصیلء وأنه یخرج منہم من أنکر شیا منہا کما 
ٹي شرح جمع ال حوامع للمحلی آو وجد فیه ما یدل عليه من لیس الغیار وشد الزنار 
ونحوہ مما جعله الشارع دلیلا عليهء و نسب النقص الصریح اليه تعالیء کنفی العلم 
با جحزثیاتء والقول بالتجسیم کالأجسام کما في شرح المقاصدہ وقد اشار الامام إلی جمیع 
ذلك ببیان الاکفار في ثلاثة وعشرین موضعًا من اُصوله: في ستة منہا یرجع إلی الاکفار 
بنسبة النقص الصریح لليه تعالیء وفي ستة عشر موضعًا یرجع إلی الاکفار بإنکار ما عٔلم 
بالضرورة کونە من الدین وفي موضع واحد یرجع إلی الاکفار بتاویل ما عُلم قطمًا من 
الدین كونە علی ظاھرہء وبیان عدم الاکفار للمؤول فیما لیس کذلك في اُربعة مواضع 
فلیکن ضابطه علی ذکر منك. 

الرابعة: ان الفرقة الناجیة ہم ا حماعة الکثیرة المتمسکون بمحکمات الکتاب والسة 
ٹي العقائد فإنه المنطبق لما عليه الرسول ولما عليه الصحابة لا یتجاوزون عن ظاھرھا 
لا لضرورۃ خالفة قطعی من الدلیل النقلي والعقليء فان حجج اللہ تعالی تتعاضد ولا 


.)٦٦/٢( رواہ الدیلمي في الفردوس‎ )١( 


شرح الْأصول المنیفة 


> 
تتضاد. 

الحخامسة: أنہم متحدو الأفراد في اصول الاعتقاد وإن وقع الاختلاف في التفاریع بینہا؛ 
إذ لا یعد کل من خالف غیرہ في مسألة ما صاحب مقالة عرفاء وما من مذھب من 
المذاھب الا ولأصحابه اختلاف ي تا فلو اعتبر مانعًّا عن اتحاد الفرقة و 
واحدة منہا فرقة کما في النّحل وغیرھاء وجمیع ذلك إا ینطبق علی اھل السّة؛ لأنہم 
السواد الأعظم المتٌعون لظواھر محکمات الکتاب والسُة المتفقون في أصول العقائد 
الإخذون ھا عن ا حکمات؛ دون بحرد المعقول کالمعتزلة ومن یحذو حذوھم؛ لأن جعل 
العقل موجبّا یضسزع إلی التشریع؛ ودون المنقول عن غیر الرسول وأصحابہ کالشیعة 
المتبعة لما یپروی عن أئمتہم؛ لزعمہم العصمة فیہم. 

السادسة: أہم المخالفون ي الأصول لسائر الفرق حخالفة کثیرۃ کمسألة الکسب؛ 
والرؤیة بلا کیفیة وجواز رؤیة اعمی الصین بقبة اندلس؛ وجواز رؤیة کل موجودٍ 
وإسناد جمیع ال و اف ا الله تعالیء وکونە موصوفًا بصفات لیست ن الناك لا 
غیرھا وغیر ذلك مما لا یوافقہم فیہا غیرھمہ بخلاف غیرھم؛ فإن الشیعة توافق القدریة 
فی اکٹر الأصول؛ ولا تخالفہا کما ظنٌ إلا ٹي مسائل قلیلة اکٹرھا یتعلق بالامامة وما وقع 
بین أھل السّنة من المخالفات فتلك في التفاریع؛ ولما کان مذھبہم أخذ الأصول الدینیة 
من محکمات الکتاب ومشہورات السَة واجماع سلف الأمة والتآبید بالأدلة العقلیة ولم 
بت الأخذ منہا سالمًا عن المعارضة في التفاریع ا خلافیة بین أئمة ُھل الس کما اُشیر 
إلیه في الکشف وغیرہ لم یجز النبدیع للمخالف فیہا باتُفاق الأئمة ولذا وافق کثیر من 
کل فرقة لاأخری ي کثیر من الخلافی کما في التبصرة البغدادیة وشرح المقاصد 
وغیرهما. 

ا خلافیات بین جمہور الماتریدیة والأشعریة 

فمن ا خلافیات بین جمہور الماتریدیة والأشعریة: 

ان الوجود والوجوب عین الذات في التحقیقء واختارہ الأشعري خلافًا ھھم کما سیأتي 
ي الباب الأول. 

والاسم (حتازیوھ الفلل غن لی ولا ینقسم کالصفات إلی ما ھو عین واِلی 
ما و غیرہہ والی ما لیس ھو ولا غیرہ واختارہ کثيرٌ منہم کما سیأتي في الباب الثاني. 

ویعرف الصانع حق المعرفة؛ واختارہ بعضہم وھو الحق کما في المنائح للّمدي؛ کما 
سیأتي ني الباب الثالث. 





وصفات الأفعال راجعة إلی صفة ذاتیة هي التکوین: اي مبدا الاخراج من العدم إلی 
الوجود؛ ولیس عین المکون؛ واختارہ ا حارث ا حاسبي کما في معالم السنن للخطابيء کما 
سیأتي ٹي الباب الثالث. 

والبقاء هو الوجود المستمرء ولیس صفة زائدةء واختارہ الباقلاني والأستاذ وکٹیر 
نوز 

والسمع بلا جارحة: صفة غیر العلم وکذا البصرء واختارہ إمام ا حرمین والرازي 
وکثیر منہم. 

ولیس إدراك الشم والذوق واللمس صفة غیر العلم في شأنه تعالیء کما سیأتي ني 
الباب الثاني . 

ولیس اإحساس الشيء باحدی ا حواس علمًا بہ بل آلتہ والعقل لیس علمًا ببعض 
الضروریات؛ واختارہ کثیرٌ منہم ویجب بمجرد العقل ي مدة الاستدلال معرفة وچودہ 
تعالی ووحدتہ وعلمه وقدرتە وکلامہ وارادتہ وحدوث العالمء ودلالتہ المعجزۃ علی صدق 
الرسول؛ ویجب تصدیقه ویحرم الکفر والتکذیب بہ؛ لأمن البعثة وبلوغ الدعوۃ. 

وا حسن بمعنی استحقاق المدح والثواب والقبح بمعنی استحقاق الذم والعقاب علی 
التکذیب عندہ إجمال عقلي: أي یعلم بە حکم الصانع ي مدة الاستدلال ي مذہ 
العشرة کما في التوضیح وغیرہ؛ لا بلیجاب العقل للحسن والقبحء ولا مطلقَا کما زعمتہ 
المعتزلة, 

اُما کیفیة الثواب وکونە با حنة وکیفیة العقاب وکونة بالنار فشرعیء واختار ذلكٰ 
امام القفال الشاشی؛ والصیرفي والحلیميء وابو بکر الفارسيء والقاضی ابو حامد 
وکٹیر من متقدمیہمء کما في القواطع للامام أبي الظفر السمعاني الشافعي والکشف 
الکبیر وھو حتار الامام القلانسی ومن تبعه کما ٹي التبصرة البغدادیة, 

ولا یجوز نسخ ما لا یقبل حسنہ أُو قبحہ السقوط کوجوب الایمان وحرمة الکفر؛ 
واختارہ المذکورون. 

وا حسن والقیح مدلولا الأمر والنہيی؛ حکمة الآمر الناھی؛ کما سیاأتي کلە في الباب 
الأول. 

وا حجسن بمعنی کون الفعل بحیث یدرك بالعقل اشتماله علی عاقبة حمیدةء والقبح 
بمعنی کونە یدرك بە عدم اشتمالہ علی ذلك عام لما یتصور ان یفعله اللہ تعالی لکنه 
لحکمته لا یفعل ذلكء کما في التبصرۃ والتعدیل والتسدید. 


۸ شرح الأصول المنیفة 


وکل ما صدر من تعالی ہو حسنْ إجماعاء وسیاتي التصریح بہ في فصل الردٗ علی 
المرجئة من الباب الثالث. 

ویستحیل عقلاً النصافه تعالی با حور وما لا ینبغي فلا یجوز تعذیب المطیع ولا العفو 
عن الکفر عقلاً؛ لمنافاته للحکمة فیجزم العقل بعدم جوازہء کما ئي التتسزیہات. 

ولا یجوز التکلیف ہما لا يُطاق لعدم القدرۃ أو الشرط؛ واختارہ الأستاذ أبو إسحاق 
الأسفراییني؛ کما في التبصرق وآبو حامد الأسفرایینی کما في شرح السبکي لعقیدة أي 
مبصور 

وأفعاله تعالی معللة بالمصال والحکم تفضلاً علی العباد فلا یلزم الاستکمال ولا 
وجوب الأصلح واختارہ صاحب المقاصد وفقہاؤھم کما في کشف الطوالع؛ کما 
سیاتی في الباب الثالٹ. ۱ 

ولا یؤول المتشابہات؛ ویْفوّض علمہا إلی الله تعالی مع التنزیه عن إرادة ظواھرھاء 
واختارہ مالك والشافعي وابن حنبل وا حارث ا حاسبي والقطان والقلانسي؛ کما ىپي 
التبصرۃ البغدادیةء کما سیاتي لی الباب الٹاني. 

ولا یُسمع الکلام النفسیء بل الدال عليهء واختارہ الأستاذ ومن تبعهء کما في التبصرة 
للامام أبي المعین النسفي. 
والنفسی: ما ذکرہ اللہ تعالی ي الأزل بلا صوت ولا حرفء کما في الارشاد للامام 
أبي ا حسن الرستغفنيء وھو مذھب السلف کما ناپ الاقدام وھو إخبار ي الأزل؛ 
واختارہ ال٘أشعري کما في المنائح وکٹی'ر من الٗأشاعرة کما في الصحائف؛ کما سیاتي ي 
الباب الثاني. 

والرؤیا: نوع مشاھدة للروح قد یشاھد الشيیء بحقیقته وقد یشاھدہ بمثالء کما في 
الٛأویلات الماتریدیة والٹیسیرء واختارہ مالك والشافعی والأستاذ والغزاليء کما سیأتي ني 
الباب الثاني. 

والدلیل النقلي یفید الیقین عند توارد الأدلة علی معتی واحد بطرق متعددة وقرائن 
منضمة واختارہ صاحب الأًبکار والمقاصد وکثرٌ من متقدمیہم کما سیاتي في الباب 
الأول. 

وا حبة بمعنی الاستحماد لا مطلق الارادة فلا یتعلق بغیر الطاعةء واختارہ کثیر منہم. 

والاستطاعة صالحة للضدین علی البدلء واختارہ الامام القلانسي وابن شریح 
البغدادي؛ کما فی التبصرۃ لعبد القاھر البغدادي وکثیرٌ منہم کما في شرح المواقف. 





شرح الأصول المنیفة ۱ ۳۹ 

واختیار العبد مؤثر ٹي الاتصاف دون الایجاد فالقدرتان المؤثرتان سي محلین وھو 
الکسب لا مقارنة الاختیار بلا تآثیر ٴصلاّء واختارہ الباقلانی کما في المواقفء وھو 
مذھب السلفء کما لي الطریقة للمحقق البركوي واختارہ الأستاذ بو إسحاق 
الأسفراینیء وإمام ا حرمین مي قوله الأخیر: إِن اختیارہ مؤثر ٹي الأیجاد بمعاونة قدرة الله 
تعالی فلا یجتمع القدرتان المؤثرتان بالاستقلالء ولا یلزم شاثل القدرتین؛ لأآن المماثلة 
بالمساواۃ من وج یستوي المتماثلان فی وإن لم یکن من کل وجە کما سیأتي فٹيی فصل 
الاستطاعة من الباب الثالٹ. 

ولا یزید ولا ینقص الایمان: أي التصدیق البالغ حد ا لحزمء واختارہ امام ا حرمین 
والرازي والآمدي والنووي کما في شرح السبکي وغیرہ ولیس مشککا متفاوت الأفراد 
قوۃً وضعقّاء فإنہ ٹي التصدیق بمعنی العلمء وھو شرطٌ للتصدیق بالکلام النفسی المعتبر ٹي 
الإیمانء کما ي التعدیل والمسایرۃ علی ما اختارہ الأشعري ي روایة والباقلاني وکٹیر 
منہم في المسایرۃ وغیرھاء فالتفاوت غي العصر الاأول بزیادة المؤمن بە وبعدہ بحسب 
الکیفیات من الاشراق واستدامة الثمرات. 

ویعتبر إیمان النائي عن العمران تقلیدًا للمخبر واختارہ مالك والشافعی وابن حنبل ٴ 
والقطان وا حاسبي والکرابیسی والقلانسي؛ کما فی التبصرة لعبد القاھر البغدادي. 

والاستثناء ٹي الایمان لوجوب اعتبار ا حال وإیہامہ الشك ولو باعتبار المآلء واختارہ 
الباقلاني والأستاذ وابن بجاہد کما فی التبصرۃ البغدادیة, 

والشقي ي ا حال قد یسعد وبالعکس؛ واختارہ الباقلاني کما فٹي شرح السبکيی؛ وینعم 
الکافر ٹي الدنیا لعدم کونہا نقمة ٹي ا حال. 

ولا یکلف الکافر بنفس العبادات؛ لعدم مقصود التکلیف ي ‏ حالء وتقبل توبة 
الیائسء واختارہ کثيرٌ منہم کما في شرح المقاصد, 

والأنبیاء علیہم الصلاة والسلام معصومون عن الصغائر قصدّاء وعن الکبائر مطلقًَاء 
واختارہ الأستاذ. 

قال النووي: وھو مذھب ا حققین من المتکلمین وا حدثین. 

والذکورۃ شرط النبوةق واختارہ کَثیرٌ منہمء وا حتہد یخطئ ویصیب. 

والحق عند اللہ تعالی واحدٌ واختارہ ا حاسبي؛ والقطانء والأستاذ ابو إسحاقء وعبد 
القاھر البغدادي؛ وکٹیرٌ منہم؛ کما في الکشف الکبیں کما سیأتي کلە فِي فصول الباب 
الثالث إن شاء اللہ تعالی. 


٤‏ شرح الأصول المنیفة 


وتصح إمامة المفضولء واختارہ الباقلاني وکٹیرٌ منہم کما ي المواقف؛ والموت بخلق 
الخروج للروح والازهاق لا قطع البقاء فہو وجوديٌٍ کما في التبصرة النسفیةق واختارہ 
القلانسیي کما في التبصرة البغدادیق والأعراض لا تعادء واختارہ الامام القلانسي؛ وھو 
إحدی الروایتین عن الأشعري کما فی المواقف؛ کما سیأتي کلە في الباب الثالث. 


فہذہ حمسون مآألة خلافیة ي التفاریع الکلامی ذھب إلیہا جمہور ا نفیة 
الماتریدیة وخالفہم فیہا جمہور الأشاعرۃء بُفصل إن شاء اللہ تعالی ٹي حله کل منہا بنقله 
ودلیله المستفاد من کلام الامام ي کب باحد وجوہ الاستفادة من العبارة والاشارة 
والدلالة والاقتضاء ومن مفہوم المخالفة فإنه معتبر أکٹرئًا ني الروایة عندنا کما ٹي حدود 
النہایة شرح اطدایة, 


البا الأُول 
(قْھ وجوب معرفة الله تعالی''') بالاستدلال 

(و) بیان (الڑیمان الإجمالي بە) تعالی 

قدّمہ فی الفقه الأکبر والأبسط؛ لکونە أصل الاعتقاداتء ولما کان ام العلم بالأدلة 
وکان المبحوث عنه ي الباب بٌٛابئًا با حدیث المشہور؛ الکاشف عن الأصول الاعتقادیة 
مل السٌة الوارد ٹي السنة العاشرة قبل حجة الوداع باستفسار جبریل اللئَ بمحضر 
الصحابة عن خیر البریة؛ عم ٹيی المہمات لما امتٹلوا النہی عن اکثار السؤالات؛ 
ولکون البیان بالسوال وا لحواب اثبت في الطویات آثرہ علی الدلیل العقليء وقدمه تنبیًا 
علی اُصل أھل السُة من الأخذ من الکتاب والسُنة. 

(ص) (قال فی الفقہ الأبسط: حدثتي علقمة بن مرثد عن یحي بن یعمر عن عبد 
اللہ بن عمر أنه قال: : کت إلی لب رَسُولِ اللہ قل إِذْ دَخَل عَلَيَْا رَجْلَ حَسَنْ الم 
مُتَعَمَمَا لُحْسبْهُ من جال البَادیَة فَِحَطی رقاب النّاسيء فَرَقف َنَ یَدَيْ رَسُول اللہ 
قَالَ: یا رَسُول اللہ مَا الاِيمَان؟ قَال: شہَادهُ أنْ پَ إِله إِلأُ ال رن مُحَمَد عَبْدهُ 
ورَسُولك وَلُؤمنَ بمَّلائکتہ وکتبہ ورْسٔلہ ولقائہ والَوْم الآخرِ وَالْقَدرِ خَبْرِہِ وشّرّہ مِنَ 
الله تعالی. فقال: صدقت. َتََجٍّتَا مِنْ کعندیقہ رَسُول اللہ؛ مَع جَہْلِ ال اد دِية فقال: 
1 َسُول الله ما شرائع الإسُلام؟ فقال: ِقَامُ الصّلاق؛ وِيْمَاء الزکاۃ؛ وصَوْمْ رمضان, 
وحج انت مَن اسمَطاع إ لَيه سیاا والاغتسال 07 فقال: صدَقت, فَتَعَجَبْتَا؛ 
نصدیقھہ رسُولٍ اللہ کالہ دا فقال: یا رَسُول الله وَمَا الاحْسَان؟ قال: ان تَعْمَل للہ 
كَأَكَ کرش فاِن ًٔ ٹکن کا فانه یراك, فقال: : صَدالَتا, قَال: فإذا فَعَلٰتُ ذَلكَ فانا 
محسن؟ قال: نعم, . فقال: صدَقت, فقال: ا رَسُول اللہ مکی السُاعَة عَذ فقال: تا سٹون 
َنہًا باغلم م ہو سو تر سی سج 
تعالی: جن اللَهَ عند عندَهُ علمْ السٌاعَة غا تل القت ََْلَمْ مَا في الأرْحَام ومَا تذري 
تَفسٌ مَاذا اکسبا: غدًا ومَا نت تذري لفْسْ بای أَرْض تمّوتٗ إن ال عَليمْ خَبیرٌ [لقمان: 
.٤‏ فقال: صَدقت. ٹم قَفی؛ فَلَم تَوَسّط الس لَمْ ئَرَهُ فقال ای ولڑ: إِنْ هد 


جيْرِيل اكاكُمْ ليعَلمكُمْ مَعَالم دِینكُم). 





.)١۷ص( انظر: الغنیة ٹي اأُصول الدین‎ )١( 


۲ الباب الأول / ٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 





(ش) (قال فی الفقه الأبسط) والمسندء بتخریج أبي یوسف وعحمد وا حارثي وطلحة 
وابن خسرو البلخي والأنصاري والکلاعی عنه أنە قال: (حدثني علقمة بن مرثد) بالمثلئة 
الکوٹي ا حضرميء وروی عن عطاء وسلیمان وعبد اللہ بن بْریْدة وآمثام وروی عنه 
الوري وآأمثاله (عن یحبی بن یعمر) وزان ینصر أبي سلیمان البصري من فقہاء التابعین 
مع ابن عباس وابن عمر وبا الأسود الدؤلی (عن) أبي عبد الرحمن (عبد اللہ بن قر) 
رضي الله عنہما من فقہاء الصحابة وزھادھم (أنه قال) مؤکدا للخبر ببیان ا حال: (کُنتُ 
إلی جلب رسُول اللہ قؤق)؛ لقرب مسراتہ عندہ؛ زإِذْ ٥ل‏ عَلَيْتَا رَجْلٌ) في الصورة 
والتنوین للتعظیم؛ لأنە عُلم حین الروایق أو للتٹکیر فہو حکایة حال ماضیة والتصور 
بصورة الرجل بانضمام الأجزاء وتکاثفہاء فیصیر علی قدر الرجل وہیثتہ م یعود إللی 
ھیئته الأصلیة. 

کما قال الامام البلقیتي وغیرہ: دون (فناء الزائد من خلقه وإعادته. 

کما قال إمام ا حرمین: او عدم رؤیة الزائد منه. 

کما قال اللاری: لعدم الدلیل عليه. 

وروایة النسائی: وی صورۃ دحیة الکلبيم یخالفہا جمیع الروایات رِحَسَنْ الم 
بکسر اللام وتشدید المیم: الشعر الذي یلم بالمنکب (مَْعَمْمَا)؛ للتادب (لّحَسبْة مِن 
جال البادِیق؛ إذ لا یعرف من أھل البلدتین (فََحَطی رِقاب الاس) إلی بحلس الرسول 
2 (فْوَقَفَ بین يدي رسُول اش پلاإء وفيی حکایة ا حال ت. الاکید للمقال بیان 
لاستکمال الآداب لأولي الألبابء (فقال: یا رَسُول الله َا الايمَان؟) سائلاً عن شرح 
ماہیته لا شرح لفظه أو حکمە؛ فإن أصل (ما) إھا يُسأل ہا عن الماھیاتء وھو فی اللغة: 
مطلق التصدیق من (آمن)ء وزان أفعل لا فاعل ولا جاء في مصدرہ فعالء وھمزته للتعدیة 
کان المصدّق جعل الغیر آممنَّا من تکذیبه أو للصیرورة کأنە صار ذا أمن من ان یکذبہ 
غیرہ ولتضمین معنی الاعتراف والاذعان تعدی بالبا وضي الشرع الہ سے واقرار 
ہما عُلم بالضرورة بحیء الرسول بە؛ ولذا (قّال) بحیبّا لە عن ماھیته مع بیان متعلقه من 
المؤمن بە عند . من وجہ؛ لحصول شرح الماھیة ٹي ضمنهء ولکونہ الأحق بالتعلیم: 
(ھو (شُہَا٥َة):‏ أي اقرار وتصدیق؛ لأنه في اللغة قول صادرٌ عن علم حصل بمشاھدة بصر 
ار بصیرة کما في المفردات؛ سواء کان الاقرار بلفظ: اشہد أو شہدت آو اُؤمن أو آمنت 
او اعلم ور علمت؛ آو بغیر العربیة مع اإحسانہاء أو بترك الفعل کما دل عليه قولہ ہ: 


الباب الأول / في وجوب معرفة الله تعالی بالاستدلال ٣‏ 


رت اُن اتل الّْاس حَتی ُقولوا: لٗ ِلهَ لا الله فلم یثبت التعبد من الشارع 
بلفظ اشہد ان لا إِله الا ال والقول 0ڈ ھی در تو 
مستحیٌ للعبادة إلا الواجب لذاتہ في الواقعء کما ي الأطول للفاضل عصام الدین حیث 
ینفی استحقاق العبادة والألومیة عن جمیع ما سوی الواجب لذاتہ في الواقع نفیّا عامًا 
للوجود والامکان مفہومًا من الاطلاقء ویثبت الوجود لە تعالی بطریق البرھان؛ لاستلزام 
الوجوب؛ وکذا استحقاق العبادة والألوھیة للوجود ویرد خطاً المشرك والمعطل ومعتقد 
الامکان؛ فانہا کلمة جامعة صارت من الکل مدار الایمانء ویناسب ما ذھب إليه جمہور 
اللأئمة ا حنفیة ‏ ومحققو علماء العربیة من إثبات حکم المستثنی بطریق الاشارة بأن إخراج 
المسنثنی قبل ا حکم ثلا یتناقضء ٹم حکم بالنفی مثلاً علی الباقی؛ إشارة أُن الحکم ني 
المستثنی خلاف حکم المصدرہء ویفید جوازہ ابدال لفظ الباري والرزاق والرحمن وا حیي 
والممیت من الأعلام المختصّة بالواجب تعالی کما قال ا میتمی؛ ولا یظہر منعه کما ظنٌَ 
ولا یرد عليه ما یرد علی المشہور من تقدیر الموجود أنه إِن رید المعبود مطلقَا لم یستقم 
نفیه لوجودہ؛ وإن رید المعبود بالحق لم یستقم اسٹثناؤہ؛ لکونە استثناء الکل من الکل 
ولا بحتاج إِلی الرفع بن وو کے سیر نوعہ ہي الشخص؛ واللہ علم شخصئ فہو 

حصر الکل ي الفرد الكلي؛ ردٌا لاعتقاد المشرکین عدم الانحصار فيه؛ وما یرد عليه من 
ُن العلم الشخصی ما وضع لشيء بشخصہ فلا یجري في اسم اللہ تعالی؛ لعدم ملاحظته 
تھی الرعضتہ ر سد ال فرظ کتلق اقشاطت وزم ہے من معن 
مشخص ںی ا خارج بعنوان منحصر فيه فلا یحتاج إِلی الدفع بأن المراد بالشيء بشخصه 
کونە معیئاء بحیث لا یحتمل التعدد بحسب ا خارجء ولا یطلب منع العقل عن تجویز 
الشرکة فيه ون الواضع ھو اللہ تعالیء وما یرد عليه أنه ون کان للفرد الموجود منە فلا 
پحصل في عقولنا إلا بمفہوم الواجب لذاتہ والمثصف بە حتمل التعددہ کالإاله بحق, فلا 
یحصل باستثنائه إلبات ما هو المطلوب علی وجه یفید التوحیدء ولا یرد ما ظن ان زالا) 
لو حمل علی الاستٹناء یصیر التقدیر لا لہ یسٹٹنی منہم اللہ فیکون نفیًا لآة یسٹٹنی منہم 





(۱) رواہ البخاريی (۲٢/۷٥)ء‏ (۱۱۷۷/۳))ء (٦/۱۴۸٥۲))ء‏ (٦|/۷١٦۲)ء‏ (٦ا٢۸٦۲)ء‏ ومسلم 
(١/١٥)ء‏ (٦/٢يء‏ وابو داود (۹۳/۲)ء (٣ا/٤ی)؛‏ (۳٢/۲۰۸)ء‏ والنسائی (۸/۲)ء(۲۸۰/۲)ء؛ 
(/ء (۲٢/۲۸۲)ء‏ (۲۸۳/۲) والرمذي (ہ٣/۳)‏ (ہ٥ا/٤)ء‏ (ہ/۴۹٥)ء‏ وئمد (١/۱۱)ء‏ 
(/0)۹۹ء(١ا/ہ٣)‏ (/۱۷)ء )٣۱٣/٢(‏ (۳۷۷۱۲۷). 


٤‏ الاب الأأول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 
ہ__________. ممبییپچتیتییسشسسہسسسستشسسس۔٦۔٦[٦--ستست‏ ٹیٹس ٹستا۔ 


اللہ ولا یکون نفیّا لب ہر جب سر نمو ہی سی سولسا 
فہو بمعنی غیرء فان الاستٹناء لیس وصفًاء وعلی تسلیمه فہو کاشفٗ للزوم فلا 
تخصیص ولا مفہوم خالف مع أنە لم یعتبرہ کاَّا من علماء العربیة غیر أبي عبیدء وان لا 
لنفی ا حنس وا نس من حیث ہو شامل ‏ جحمیع الأفراد فیکون نفیّا لحمیع افراد جنس 
الاللمة التی یسٹثنی منہم الله ولا بیقی شيء من الآلہة لا یسٹٹنی منہم اللہ حتی لا تکون 
منفیة و مثبتة ولذا ذھب آبو البقاء وغیرہ إِلی کونہا للاستثنای وآنە لو حمل علی غیرِ 
یکون المعنی علی نفی المغایرة ولیس مقصوداء ولذا لم یجز کون کات نَا رتا 
موقع ال خبر؛ لان المعنی علی نفي استحقاق العبادة والاٗلوھیة عمًا سوی اللہ تعالی لا علی 
نفی مغایرۃ اللہ سبحانه عن کل ِله ولا ان یکون خبرًا لزا مع اسہا باعتبار کونہما 
ٹ-ي موضع رفع بالابتداء عند سیبویهە لفوات الع تا دی سمل من اسم (لا) علی ا حل 
کما ذھب لليه ا بجمہور. 

ولا یرد عدم صلاحیة ا حلول حل الاأول؛ لعدم اشتراطه عند ا حققین ولذا جوزوا 
البدلیة في قولە تعالی: ظاوَجَعَلوا لله شرکاء ا جن [الأنعام:٠۰]ء‏ وقوشم: کل الأرغفة 
جَزءًا منہاء ویجوز ان یکون بدلاً من الضمیر المستکن في ا بر ا حذوف الراجع إلی اسم 
(لا)ء او بدلاّ من الاسم مع (لا)ء فإنہما کالشيء الواحد کما قالواء فعکون من بدل الکل 

من الکل لفظاء فلا یرد أنە لیس من اقسام البدلء ولا یرد عدم استقامة البدلیة؛ لأن البدل 

هو المقصود بالنسبةء والنسبة إلی المبدل منه سلبیة؛ لُنہا اما وقعت النسبة إلی البدل بعد 
النقض بزالام علی طریق الاشارة (وان مُحَمدا عَبْدهُ ئ0 إلی ا خلق فدارتہی 
وتکمیل معاشہم ومعادھم المؤید بالمعجزات الدالة علی صدق دعواە وهي بالغة لف 
کما بیہا الزامدي غي ا حتبی وغیرہ وأعظمہا القرآن المعجز للثقلین ببلاغته العظیم 
الشانء وفصاحتہ الباھر البرھانء الباقی علی مر الزمانء الناسخ دینە جحمیع الأدیان. 
وفیه إشارات إلی مسائل: 

الأولی: ان غي الاطلاق اشارۃ إلی عموم رسالته للثقلین ولا یعم الملك کما صرح بە 
الحلیمي ونقله البیہقيء وفي تفسیر الرازي والبرھان النسفی عليه الاجماع فلا بد من 
التصریح بالعموم في إیمان من خصّہا بالعرب من اھل الکتابینء کما لا بد ٹي إیمان منکر 
بعض الضروریات من الأحکام من التصریح بحقیة ما انکر کما لي الفتح المبین. 

الثانیة: ان في الوصف بالعبودیة في روایة الفقه الأبسط المراد بہا کمال العبودیة 
والانقیاد المستفاد من الاضافة العہدیة فی مقام التوصیف؛ إشارة إلی عصمته عن جمیع 


الباب الأول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال ٤‏ 
٦٦‏ ا .ہے کشش>شس ے ‏ ے ےہ سس ہے٭ےکسۃے ٤‏ سم 
الکبائر ومن الصغائر عمداء وتابعه فیه مالك ومسلم والترمذي وابو داود والنسائي. 

الغالفة: أن ي البیان إشارة إلی اشتراط بحموع الشہادتین في الایمانء فلا یکفي الأول 
کما ظنٌ قیل: ولا الآخر؛ روَلُژمن) مضسزل منےزلة المصدر بقرینة العطف؛ فالناصب 
عذوف رمَلائکته وأنہم اأجسامٌ نورائیة مبرأة عن الکدورات ا لحسمانیة والذکورةۃ 
والأنوثة قادرون علی الدشکل بالأشکال المختلفة سفراء اللہ تعالی إلی أنبیائەء صادقون 
فی تبلیغ أحکامہ عُبّاد اللہ لا کما زعم المشرکون من تأ حم مکرمون لا کما زعم الیہود 
من تنقیصہم؛ لا یعصون اللہ ما أمرھمء ویفعلون ما یُؤمرونء وتاؤہ لتأنیث ا لحمع أو 
المبالغة جمع ملك علی غیر قیاسء أو ملاك من الألوکة: أي الرسال فخفف بالنقل 
وا حذفء وفي صیغة الکٹرة إشارة إلیہاء کما ورد: ھ مِن فوضع دم فی السماء الا 
وفیه مَلك رَاكَع آو سَاجڈ وما َعْلَمَ جنوذ ربك إلأ ھوگم (وَكَتبم بأُنہا کلام اللہ 
تعالی أُنَلت علی بعض دن بألفاظ حادثة علی لسان الملك؛ او نقوش ںي ألواح دالة 
علی کلامہ الأزليی؛ لقن نال لی فإنه آنزل منہا عشرة من الصحف علی آدم ال 
وضسون علی شیث؛: وثلاون علی إدریس؛ وعشرة علی ابراھیم؛ والتوراة علی موسی 
والزبور علی ۰ والانجیل علی عیسی؛ والفرقان علی حمد عليه وعلیہم الصلاة 
والسلام (ووٴسُله) إلی عبادہ؛ حدایتہم إلی ا حىٗ وتکمیل معاشہم ومعادھم وھم مائة 
ألف وأربعة 0 ألفاء المبلغون لأحکامه المعصومون عن حالفة أمرہ بارتکاب 
کے مان 05 مت فان 

وفيه إشاراتً إلٰی مسائل: _ 

الأولی: ان المراد بالرسل هنا الأنبیاء علی الترادفء فانه اُحد استعماليه؛ کما 2 
الشفاء علی ما کس رایت سد سفن اھر ای کر ضط ظا رعر ہت 
الشعري؛ لوجوب الایمان با جحمیع. 

الغانیة: ان المراد بہم البشرں کما دل الاضافة العہدیة؛ إذ لم یکن سح ان یں کما 
ذھب إليه ا حجمہور وحملوا قوله تعالی: ظلیَا مَغْشَرَ الجنْ والانس أَلمْيَأنكُمْ رُسُل مَکُم 
[لأنعام:١١۱]‏ علی ما یعم الواسطۃ وقالوا: رسلہم رسل البشر کما دلُ قولە تعالی: 
ظفْلَمًَ قضيٗ وَلَوْا سے صُذرینک4 | [الحقاف:۲۹]ء وقولہه: ظا سمعَتا کتاباً نل 


؛)٢٢/٤( رواہ الطبراني في الکبیر (٢/١۱۸)ء وفي الأوسط (٤/٤٤)ء وذکرہ ابن کثیر في التفسیر‎ )١( 
بنحوہ.‎ ء)٢٤٤/٤(‎ 
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ہھ" 


من بَعْد مُوسّ یچ [الأحقاف: ٣٠]؛‏ لأن ظاھرھا أنہم کانوا یہوڈّاء ولذا لم یقولوا من بعد 
عیسی مع تآخرہ کما قال السہیلي وغیرہ ولا من الملكء وما ورد من الرسالة فیہم 
فہو محمول علی المعنی اللغوي؛ کما في ا حواشي النسفیة لعصام الدین وغیرها. 

اثاللة: ان غي إجمال عدد الکتب والرسل إشارة إلی کفایته ٹي مقام الاجمال (ولقائع: 
أي رؤیته في الآخرۃ: بمعنی الانکشاف التام بالبصر بلا مقابلة ولا مسافة بینە تعالٰی لت 
المؤمنین الرائین علی ما فسُّرہ الأئمة. 

وٹي المقاصد: ان النظر الموصول ب (الی) اِمًا بمعنی الرؤیق و ملزوم اء اأو بحاز 
متعین فیہاء وكکذلك اللقاء بشہادة النقل والاستعمال والعرفء ووافقهہ ي روایة اللقاء 
مالك والبخاري ومسلم وآبو داود والنسائي عن أبي ھریرة وأبي ذر وتفسیرہ با حساب 
أو الانتقال إلی دار ا ەزاء کما ظِنٌ صرفٗ عن الظاھرء ومستدرك بقولہ: (والیَوٌم الآخرِ) 
من یام الدنیاء أُو آخر الأوقات ا حدود وھو من یوم الموت إلی آخر ما سے القیامة 
من سؤال الملکین ونعیم القبر و عذابه والبعث والجحزاء وا حساب والمیزان والصراط 
والحنة وا خلود فیہاء والنار وخلود الکفار فیہاء کما ذکرہ جمہور الشُرٗاح علی ما بینه ما 
ورد فيی روایة عمر بن ال خطاب طلہ: روُؤمِنَ بالبعث بعد الموٴت؛ وژؤمن بالِنَة والْارِ 
والمیزان' '>؛ء رواہ البیہقی في البعث؛ وآبو القاسم اللالکائی فی کتاب السُة, 

وفي روایة عبد الرحمن بن غنْم الاشعري: ووبالموٴت؛ والیاۃ بعد الموّت؛ 
والحسّاب: والمیزانء والجِنَّة والنار”'م؛ رواہ ابن عساکر. 

وکذا في روایة للبخاري وغیرہ عن أي فرر2 0اوہ مار س ارت اوت اح 
کما ٹي الئیسیر من قولە تعالی: هیَوْمْ تأتي المنَمَاء بدُخان مین کا [الدخان:۱۰]ء کما 
یتجوز بە عن الوقت الیسیر کقوله و ٹاومن .َ و برک [ الأنفال:١٦۱]ء‏ 
اڑا مشہوراء کما في الأصولء (وَالَّْ: أي وآن تؤمن بتقدیر الأٗشیاء: أي بأن اللہ 
تعالی قڈر ال خیر والشر قبل خَلق الخلائق وآن جمیع الکائنات متعلق بقدر وھو عند 
السلف من الصفات المتشاہة وعند المتأخرین من الماتریدیة یرجع إلی صفة الفعل لکونه 
بمعنی جعل کل شيٍء علی ما ہو عليهء کما بی الارشاد والتبصرةء وعند الأشاعرۃ: القضاء 


؛)۲٥۰۷/۱( وفي الشعب‎ )۲٢/١( رواہ ابن حبان في الصحیح (۳۹۸/۱)ء والبیہقي ٹي السنن‎ )١( 
بنحوہ.‎ 
.))١٤/٢( رواہ البیہقی في الاعتقاد (١/٥۲۰)ء والرویاني فٹي المسند‎ )٢( 
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هو الارادۃ الأزلیة المقتضیة لنظام الموجودات علی ترتیب خاصُء والقدر تعلق تلك 
الارادۃ بالأشیاء في أوقاتہا المحصوصة وھو تفصیل قضائه السابق بایجادھا ي المواد 
ا لحزئیة المسماۃ بلوح ا حو والالبات کما ذکرہ البیضاوي في شرح المصابیح وغیرہ 
(خیرہ وشَرً): بدل الکل من الکلء والرابطة بعد العطفء وفیه توضیح مع التأکید 
7۰+ العامل مفید لانعمیم (من الله تعالی) او کائتًا منە بعلمه وقضائہ (فقال) السائل: 
(صّدقّت) فیما قلت 89 (فَتَعَجْمَا منْ کصلدیقہ سُول ا َء لأن کلامہ یدل علی 
خبرته بالمسئول عنهء وکذا تصدیقه (مع غ جہل أخْل البَادية) بالأحکام الدینیة فساغ 
التعجبء وھو انفعال النفس من الشيء الذي 7- -- العادق (فقال: یَا رَسُول اللہ ما 
شَرَائع الإسُلام؟. 

الشریعة غي الأصل: المورد إلی الما نقل إلی الأحکام ا لحزثیة التي کا ا 
المأمورون معاشًا ومعادًا؛ لکونہا موردًا لما هو سبب ال یاۃ الأبدیة سواء کائت منصوصة 
من الشارع أو راجعة إليه ولذلك قال تعالی: طإلکُل جَعَلَمَ مِنكُمْ شر ٴعَة َة ومثہَاجا4 
[المائدۃ:۸٥]ء‏ والنسخ والتبدیل یقع فیہاء ویتجوٗز فیُطلق علی 03( الکلیة إِطلاقًا 
شائمّاء والاسلام في الأصل: الطاعة والانقیاد فیلازم باعتبارہ الایمانء نقل إلی الانقیاد ٹي 
الأعمال الظاھرۃ ومشروعیتہا تلازم الایمانء ومن تم کان نسبة الاسلام إليه کالظہر مع 
البطنء ولم یعتبر بدونهء وروایة الشرائع عنه خرُجہا الامامان: ابو یوسف وحمد وا حارثي 
وابن عبد الباقي الأنصاري وطلحة بن محمد والکلاعی وابن خسرو البلخحي في مسانید 
الامامء وھم أئمة ا لحدیث؛ وثقات المقام فلا یصح ما ظن أنە لم یصح عن اُحد من أئمة 
ا حدیثء والمسٹول عنه الأصول دون جمیع ا لحزثیات بدلالة مقام السؤالء فینطبق علی ما 
یه الرسولء (فقال: إِفَامُ الصّلاّق): أي المکتوبة علی ما بیه روایة مسلم: أي الاتیان ہا 
حافظًا علی ارکانہا وشروطہا من التقویم والنعدیلء والمداومة علیہا من الاقامة: أي 
الملازمة والاستمرار وحمله علی من یقوم إلیہا أو یقیم ٹھا من الاقامة اأُخت الأذان کما 
ظن بعید لغة ومعنی. 

والصلاۃ ي الأصل: الدعاء بخیرء نقل إلی افعال وأقوال مخصوصة غالبّاء مفتتدحة 
بالتکبیرں ختتمة بالتسلیم لاہ قاعت سڈ ال خرس 7" وقد يُطلق علی 
الأصل فیصیر بجازًا عرقًا تشبیہًّا للداعی في تخثعه بالمصليء وقیل: مأخوذۃ من الصّلا 
وھو عرقٗ متصل بالظہر یمتد من عرقین غي الورکینء بقال ما: الصلوان؛ لأٗنہما 
یتحرکان إذا رکع المصليء وسُمي اني خیل السباق مصلیّا؛ لاتیانه مع صلوي الساق. 
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سے کے سے سے ہہ رہہ ہر ہے ہے شس سے ہہ ےہ ہے کس کے کہ کہ جج ہیں کڈ 


(وِلْمَاء الّکاة) ھی لغةً: النماء والتطہیر نقل إلی المخرج من الأنعام والنقدین 
والحبوب؛ لأنە اما یؤمخذ من نام ببلوغه النصاب؛ مطہر من الحبائث المعنویة (وصوم) 
نی الأصل: مطلق الامساكء نقل إلی !مساك خصوص الفرض منە في شہر ررَمَضَانء 
سُمي بە لأنہم لما أرادوا وضع أسماء الف عحائق اشتداد حر الرمضاء فيه کما قیلء لکكنە 
مبني علی کون اللغات غیر توقیفیة والأصح خلافه. 

وقد الدیلمي وأٗبو یا ا 7 قال: : رِسُمٔی رَمَضَان لألَهُ یٰرمض 
الوب" وفي روایة مسلم: ووتَصُومُ رَمَضّانء وفیە دلیل علی عدم کرامة 
إطلاقہ وأنە لیس من أسائە تعالی کما ظنٌَ وما ورد في أثر ضعیف من إطلاقه عليه تعالی 
مؤول کما ٹي قوله: وفإإن الدھرَ هو اللہ ر(وحَجٌ لیت نار : أي قصدہ بأعمال 
خصوصة ي رت خصوصء .)من اسْمَطاعَ ِلَيه سیلا): أي طریقّاء شییز عن نسبة 
الاستطاعةق را عن ا حار لیکون أوقع اناد الاستطاعة اٹحازیة من سلامة أُسبابہە من 
الزاد والراحلة الوسط وسلامة الَلة ومن امن طریق غالب في حق الاٴفاقي اي إِفْارد لی - 
أنە بالعجز عما ذکر وإن قدر علی المشي لا یکون مستطیعَاء والی أنه یسقط عنه بعدم 
الاستطاعة بخلاف نحو الصلاة والصوم (والاغْتسَال) بجحمیع سی عند قدرة استعمال 
الماء؛ لسقوطه لی بدله عند عدمہا (من ٤ع‏ ا اَم المؤدیة إلی کت البدن المؤذي للملائکة 
کما في الشفاء سُمیت ہا لکونہا سببًا لتجنب الصلاۃ فی حکم الشرع کما في المفردات 
وذکرہ في المقام لمزید الاهتمام فإنه بقیة من دین إبراھیم علی نبینا وعليه أفضل الصلاة 
والسلامء کما في شرح ا لحامع الصغیر للمناويء ولتوقف الصلاة وشام ا حج عليه وتابعه 
في روایة الاغتسال عن ا حنابة أبو داود والترمذي والدارقطني وابن حبان عن ابن عمر 
والتاج السبکیي عنہ وعن ابن مسعود والبیہقي واللالکائي عن عمر ظل4ء وني اکٹر 
الروایات ذکر بدلە الشہادة لکنہا دخلت ںي الایمانء فلم تذکر فٹي بیان اسم 2 حدیث 
أيی ھریرۃ وأي ذر رضي الله تعالٰی عنہم اُجمعین (فقال) السائل: (صدقت, فَتَعَجُبنَا) 
واستمر وزاد تعجنا؛ (لقصدیقه رَسُول اللہ) فی بیان المسعول عنہ؛ (َأنك: أي السائل 





)١(‏ رواہ الدیلمی في الفردوس (٢/٦٦)ء‏ وذکرہ القرطبي في التفسیر (۲۹۱/۲)ء والمناوي ٹي فیض 
القدیر .)۲/٢(‏ 

.)۳۷/۱( رواہ مسلم‎ )٢( 

.)۱٥۱۷١/۱۸(ء)۱٥۱۱/۱۸( ذکرہ ابن حجر ي فتح الباري (ٴ ۱ء وابن عبد البر في التمہید‎ )٥( 
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وز 2ھ 


(يعَلمَغ) مع خفائه علی أھل البادیق (فقال: پا رُسُول الله وَمَا الأاحْسَان؟: أي الایقان 
والاتقان ٹي الایمان والاسلامء کما فی شرح مسند الامام لدلالة سیاق الکلام عليهء وکونه 
معہوڈًا بینہم لذکرہ في الّیات الکثیرۃ نحو قولە تعالی: ؤبلَي .٭ وَجْہَهُ لله وهُو 
نے4 البقرۃ عڈجہ آء ان الله يُحبُ المحْسنینَ) [البقرة ۹۰‌ ء مل جزاء 
الإخسان ال الإحْسَاثچ [الرحمن: ٦٦]ء‏ کما في الفتح المبین ولذا حمل عليه الرسول 
ئ8 ال بجیًا: ران تعْمَل للہ) یعم بإطلاقہ عمل القلب وا حوارحء وتابعہ التاج السبکي 
فیە وفي روایة للبخاري عن أٌبي ھریرةء ولأبي داود الطیالسي عن ابن عمر رضي اللہ تعالی 
عنہم: ران تخشی اللهم (کَألكَ تَرَا٥):‏ أي مستحضرًا كونك بین یدي ال حق؛ لیکسب 
ذلك کمال العباداتء والاعراض عن العادات (فَإنْ لمْ تُكَنْ تَرَا٥)‏ في هذہ النشأۃ للقصور 
فلا تغفل (فَالَهُ يَرَاكٌ)ء غالفاء دلیل ا حواب؛ وتعلیل ا خحزاء؛ لأن ما بعدھا لا یصلح 
للع ات :لی وھ لف کامفلا ط2ا 

ففیه إشاراتً إلٰی مسائل: 

الأولی: ان لیس الشرط علی ظاہرہ لکونہ ٹي متحققء ولکون الحکم اولی بالنسبة لی 
النقيء فہو 7 للاستحضار المذکور في کل حال. 

الثائیة: ان فيه إِشارۃ خفیة إلی عدم وقوع رؤیة اللہ تعالی في الدنیاء وھذا ف۳ي حق 
الأمة وأما في حق الرسول غي المعراج فمختلفٌ فيه وقد صرح بذلك روایة مسلم عن 
ابن عمر رضی اللہ عنہما عنه و أنە قال: لن برّی أَحَد مِنكُمْ رن حَتی يَمُوت ء؛ 
وروایة ابن ماجه والطبرانی عن أي أمامة عنه يل أنە قال: رلْنْ تروا رَلْكُمْ حَتی 
تُمُوثوا('. 

الثالثة: أن ني النفي ب۔۔ (لن) لکونە لنفی وقوع الممکن کزید لن یقوم بخلاف (لا) 
کالحجر لا یطیر اشارة الی امکان رؤیة اللہ تعالی في الدنیاء ولذا سأھا موسی علی نینا 
وعليه أفضل الصلاة والسلام؛ اذ لا یجوز ان یسال نبي ما لا یجوز علی اللہ تعالی؛ 
لاستلزامہ ا حہل باللہ سبحانە وتعالی واختُلف في رؤیته کما ني الشفاء (فقال:صدقت, 
قَال) السائل: (فاذا فَعَلٰت ذَلك المذکور من الأمور فا مُحْسنْ): اي موصوف 


.)٦٣٣٤/ہ( رواہ مسلم (٤/٢٥٢٤۲۲)ء والترمذي (٤/۰۸)ء وأحمد‎ )١( 
/٤( والحاکم ٹي المستذركا‎ )۱۳٦٣/٣( وابن ماجه‎ )۳۲٣/٥٣( رواہ النسائي (٤/٤١٦)ء وأحمد‎ )٢( 
۰ء‎ 


7 الباب الأول / ٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 
).یح..۔۹:۔ ...ںہ سس سیگ ہر تت ‏ جچ ہے ٹتپپتستتےتتےےتسسسٹسسٹسصسہتت 


بالایقان ني الایمانء والاتقان ٹي الاسلام محکوم بە في تلك ا حال عند اللہ وعند الناسء 
گاقل عليه الاطلاقء (قّال) الرسول ق: (لعم)ء إذن أُنت موصوف بذلك (فقال: 


رہ 


صدقت) فیما قَلَ 0 وتابعه ابو بکر البزار فرواہ عن أُنس بلفظ: وفَإذَا فلت 


ذلكٰ فقد أآحسنت؟ قال: : ما . 


وفي الإاطلاق إشارة إلی أنە یقول: (أنا مؤمنْ أنا مسلمُ) من غیر استثناء فان انحسن 
یشملہماء وقد ورد رت بی روایة أحمد بن حنبلء وآبي داود الطیالسیء والبیہقي 
فی البعث: واللالکائی ٹي الّة عن عمر ظہ بلفظ: رفإذا فعلت هذا فأنا مؤمن؟ قال: 
نعم'''م؛ وعقیب بیان الاسلام: رفإذا فعلت ھذا فانا مسلم, ء قال: تعُم'مء وفي روایة ابن 
عساکر عن أَبي موسی الأشعريء وعبد پت والطبراني وابن مندہ عن 
ابن عمر رضی اللہ عنہماء والبزار عن أُنس کذلكء فقد روی ترك الاستثناء ٹي الإیمان 
والاسلام حضسَةٌ من الصحابة الأعلامء وذلك في مقام تعلیم معالم الدین آکد دلیل علی عدم 
جوازہ عند المسترشدین فاإنه وإن أوٗل فقد أوھم خلاف الیقینء وفي تخصیص المذکورات 
من سائر الضروریات تنبیةٌ علی انہا معظم شعائر الاسلام بہا یتم الاستسلامء ولیس 
لاستیفاء أفراد الأحکامء وفي یراد الأفعال المضارعیة في الإیمان والاحسان یه غلی 
الاستمرار التجددي في جمیع الأرکانء (فقال: یا رَسُول الله مَمَی السَاعَة؟): اي وقت 
قیامہاء ممیت القیامة بہا مع طول زمنہا اعتبارًا بأول آزمنتہاء فإنہا تقوم بغتة ٹي ساعق حتی 
إن من تناول لقمة لا یمہل حتی بیتلعہاء والساعة جزءٌ غیر معینِ من الزمان کالآنء َال 
رسول اللہ: (مَا المسشُول عَنَہا): أي الساعة من حیث وقتہاء فإنه کما یقال: سألت زیدا 
المسألة بپُقال: ساألته عنہاء وھو الاستعمال الأکٹر فلا یرد أن حق الظاھر ان یقال: ما 
المسٹول عنه؛ لیرجع الضمیر إلی اللام (باغلم من السّائل)؛ لاستوائنا ٹی عدم العلم بوقت 
قیامہا إضا علمہا عند ربيء وبیانە ٹي الاستواء نی العلم بأنه مما استأثر اللہ تعالی بە کما ظن 
لیس مفہوم الکلام وغیر لازم في المقامء فإن الأٔنبیاء لا یعلمون من الغیب !لا ما علّمہم الله 
تعالیء ووقت الساعة لیس منهء ولذا أکد النفی بزیادة الباء 





.)۲۷۳/۱( رواہ أحمد (٤/۱۲۹)ء والبزار ٹي المسند‎ )١( 
.)۲۰۷/۱( رواہ البیہقي ٹي الشعب (۲۰۷/۱)ء وف الاعتقاد‎ )٢( 


۳( رواہ الطبري لی التفسیر )۲۳۷/٥(‏ والدارقطني ٹي السنن (۲۸۲/۲) والبیہقي ٹي الشعب / 
۸ء وف الصغری (١/۲۳)ء‏ وفي الکبری .)۳٣۹/٤(‏ 


الباب الأول / ٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال اك 


زيافح اباری وغیروۃ روی:اخفیدی غن سفیاقءاعن مالفرن فقو لن لنماعبل 
ابن رجای عن الشعبي ران عيْسی ای سال جبریل عَن ذِلكَء فالتفقض بأنحتة؛ 
قَلَ: ما المسشُول عَٹہًا بأعلم من السّائلِ'/ءء فسوالہ لیظہر للحاضرین بجواب الرسول 
أنه لا یعلمء وأنە لا یجاب عما لا یعلم وأنه لا یستنکف من قول: لا أدري؛ فإنه نصف 
العلم (وَلَكَنْ هًا اُشْراط) جمع شرط: بالفتح العلامة والمراد علاماتہا الدالة علی قرہا من 
کون اذ الناس بالدنیا لکع ابن لکع: أي غیم ابن لیم ون توضع الأخیار وترفع 
الأشرارء وشلك آأھل البادیة اأُھل ا حاضرة بالغلبق وتشییدھم المبانيیء وکٹرة السراري؛ 
وعلاماتا الدالة علی غایة قرہا من قیام المہدي؛ وکثرة المرج؛ وخروج الدجال؛ ونزول 
عیتصی ااقللا وفیض المال حتی لا یقبله احد؛ وانحسار الفرات عن جبل من ذھب؛ 
وخروج دابة الأرض؛ باخرعج راوج وطلرح الس من سرما وغیر ذلك مما بین 
فی الأحادیث الصحیحة ویفصل ہي ا حاشمة إن شاء اللہ تعالی (فہي مِن امس لی 
اسْمَأَئرَ الله ثعالٰی): أي تفرد (ما) دون غیرہ وفیه إشارۃ إلی اإبطال التنجیم والکہانة 
ونحوھماء (ِفقال تعالی: ان الله عندّهُ علمْ السٌاعَة4 [لقمان ۳4]): أي علم وقت 
قیامہا عند اللہ تعالی لا یعلمه غیرہہ فإٔاکم أن تأتیکم بغتة وأتم سرت جاطیۃ الاھا: 
(ویْتَزْلَ القَیْث: اي للوقت الذي یعلم الصلاح في إنزاله فیه لعبادہ وبلادہہ ويَعْلَم مَا ٹي 
الأٰحَام) ذک'ر ام آشیء حيٌ آم میتء وما صفاتہ ووقت ولادتہ (ومَا تذري فی مَاذا 
تَكَسب غذا): أي ما یعمل في مستقبل العمر من خیرِ آو شر (ومَا گذرِي تفسْ بأيٗ 
أَرْض شُوت): أي بأي بلد و قوم وٹي نسبة العلم لی اللہ تعالی والدرایة إلی العبد إیذان 
او رہام سام سال مھ وس سای کی عائ لاو کہ 
فکیف بغیرہ مما لم ینصب لە دلیل عليهء (إّ الله عَليمٌ خَبيںٌ)ء هو العالم بظواھر الاأشیاء 
وبواطنہاء بتفاصیلہا وبا ما کان وما یکونء (فقال: صَدنمَ ٹي کل ما بلغتء رئم 
قفی) بتشدید الفاء: أي و لم ُوَسّط الّاس): أي بلغ وسط بجحتمعہم زلم تر 
فقال ای یہی : إِنَ مَذ) السائل آنفا (جبْریل) اأُعظم الملائكة قدراء سفیر الوحي وھو 
اسم اُعجمي سریاني معناہ: عبد الله. 

وفيه إشارات‌ إلٰی مسائل: 


الأولی: أآنە تشکل بشکل البشرء ولليه اأشار بقوله: ر(إن ھذا جبریل)؛ لکونە جسمًّا 


.)١٢٦۷/٢( رواہ نعیم بن حماد لي الفتن‎ )١( 


٢‏ الباب الأول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 
__ _م___ے__ _________ __۔_'_۔ہ ےت ہے ہے ےب ششٹےإٹسسکصسصسسٹ 


نوراقّا فی غایة اللطافة قابلاً لە فتشکل لیراہ ا حاضرون؛ ویسمعوا سؤاله والحوابء 
وبصورة البشر؛ اذ الاستٹناس با حنسیة التي هي علة الضم. 

الٹائیة: أنە لا یطیق ان یراہ علی صورتہ الأصلیة من البشر إلا من آیْدہ اللہ تعالی 
فاطاق؛ واليه اشار بقوله: وفلما توسط الناس لم نرہ)ء فنفی الرؤیة عنہم دون الرسول 
َء ولذا رآہ رسول اللہ قلٍ مرتین علی صورتہ الأصلیة. 

الغالثة: ان الاسم إذا اج بە المدلول عین المسمی کما اُشار البیانء وسیشیر اليه 
الامامء ولذا جح بالمدلولات من المسمّیات فیما مر ولیس فيه دلیل علی 7 غیر 
الستی کتاظت بناء علی أنہما لو اتحدا لعلمہا جبریل من علمه بأسائہاء فان سؤاله 
للتعلیم لا للتعل, ولعدم استلزام العلم بالشيء ترك السؤال عنه للاستکشاف رد 

رأََاكمْ لْعَلمَکُمْ معالم دیْنكم ٤‏ بسبب سوالهء فنسبة التعلیم إليه بجازء والمعلم حقیقةً 

ہو النبي يہ والمعالم: جمع معلم: اي موضع العلم اُطلق علی اصول الدین الشامل 
اإیمان والاسلام والاحسان. 

وفیه إِشارات إلٰی مسائل: 

الأولی: اُن تلك الأصول والرکان مدار الدینء وہا یُعلم الیقینء وإليه اُشیر ببیان 
تلك الأصول بمعالم الدینء وأن مطلق الدین یشمل الکل. 

الثانیة: اأُن الإاضافة إلیہم إشارة إلی ملابسة کونہم لقث وآن الناس یأخحذون منہم. 

الثالفة: کون البیان المذکور شاملاً جحمیع ما یرجع إليه الدین من الأمور الاعتقادیة 
والعملیة؛ لاشتماله علی جملہا مطابقة وتفاصیلہا تضمتًّاء وإليه ُشار بجمع المعالمء وبیّنه 
روایة این حبان: وِیْعلمکم أمر دینکم'''م وییانا بالشرائعء او بحملہاء او طریق سؤاہٰا 
کما ظنٌ صرف عن ظاھر بیانہاء وتفویت للطائف معانیہا. 

(ص): (وقد عرٗفوا الدین بأنه: وضع إِههيٌ سائق لذوي العقول باختیارھم اٹحمود 
إلی اخیر بالذات). 

(ش): فقوله: (وضع): أي تخصیص کا جنس. 

وقوله: (اهھي): احتراز عن سائر الأوضاع الصناعیة وغیرھا. 

وقوله: (سائق): احتراز عن الأوضاع الا یة الغیر السائقة کتخصیصاتہ تعالی إنبات 





.)١/٥( والترمذي‎ )۲۲٢۲٢/٤( رواہ البخاري (٤/۱۷۹۳)ء ومسلم (۳۷/۱) وأبو داود‎ )١( 
.)٥٤٤/٢( رواہ ابن حبان في الصحیح (۳۹۱/۱)ء والنسائي‎ )٢( 


الباب الأول / ٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال کس 


الأرض والأشجار في بعض الأماکن بالأحایین المعینة له. 

وقوله: (لذوي العقول): احتراز عن أفعال ا حیوانات المختصّة بالأحیان, 

وقوله: (باختیارھم): احتراز عن الأوضاع الاہمیة السائقة لا بالاختیار کالوجدانیات 
السائقة من ھی فيه إلی غایاتہا. 

وقوله: (ا حمود): احتراز عن الاختیار المذموم کاختیار الکفر فإنہ وضع هي عند 
من یقول بخلق افعال العباد وارادۃ غیر ا حسن. 

وقوله: (إلی الخیر بالذات): أي إلی ما وعدہ الکریم من الکرامات؛ فا خیر: حصول 
الشيء لما من شأنه ان یکون حاصلاً لە: أي یناسبه ویلیق بەء ٹم أشار إِلی تعدد طرقھ. 

(ص): (وقال پي روایة الحارثي وا حخصکفی: وحدثتي بە حماد عن إبراھیم عن 
علقمةء عن ابن مسعود 4). 

(ش): فا حدیث مشہورٌ رواہ اُحد عشر من الصحابة: آمیر المؤمنین عمرہ وابن 
عمر وابن مسعود وابن عباسء وأبو موسی الأشعريء وآبو عامر الأشعريء وأبو ھریرة 
وابو ذر وأنسء وجریر بن عبد اللہ وعبد الرحمن بن ضَْ الأشعري رضی اللہ تعالی 
عنہم ورٌوي عنہم من اکٹر من اثنین وأربعین طریقاء وقد مرٗ ما في بعض طرقہ من 
الزیادات؛ لزیادۃ ضبط بعض الرواةء واقتصار البعض علی المہمات؛ وفصل تلك المعالم 
منبہًا ٹي الابتداء علی ما بین في الکتاب تفصیلا؛ لکونە آکد بیائا وتاصیلاً وأقرب ضبطًا 
2-7( 

(ص): ر(وقال في الفقه الأکبر: فاعلم أن أصل التوحید وما یصح الاعتقاد عليه 
یجب ان تقول: آمنت باللہ والیوم الآخر وملائکتہ وکتبہ ورسلە والبعث بعد الموت 
والقدر خحیرہ وشرہ من الله تعالی وإلی ما رت بە المقادیں). 

(ش) روقال في الفقہ الأکبر: فاعلم ان أصل التوحید): أي مبنی التوحید وما یلزم 
علی العبد ٹي الاعتقاد (وما یصح) ویثبت بالدلائل (الاعتقاد عليغ): أي یعتقدہ العبدں 
ویصدق جزمًا استدلالاً أو تقلیڈاء (یجب ان تقول: آمنت باللہ) الواجب لذاتہ؛ المبدئ 
لکل ما عداہ المثصف بصفات الکمال الذاتیة والفعلیةء الراجعة إلی تکوینە الشامل 
لارسال الرسلء وانزال الکتب بالملائکكة والقدر من ا خیر والشر وغیر ذلكء (والیوم 
الآخحر) من البعث وا حساب؛ وغیر ذلك مما ثثبت ںی المعاد, 

وفیه إشارات‌ً إلی مسائل: 

الأولی: أن الإایمان هو الاقرار والتصدیق گتا:ڈذل عليه البیان بالشہادۃ. 


٤‏ الباب الأول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 
یس و یھ جو جات سسسٹیبینییییییٹٹشسشسإ چشچچہشخحے ستشےسصسستتے 


الغائیة: توقف التوحید علیہماء وکونہما رکنین للایمان ولذا آکد باعتراض الوجوب 
احمول علی الشرعی العام في المقام دون الأعم منە کما ظنْ؛ إذ لا یعم المشترك. 

الثالفة: ان من ھکن من الاقرار ولو سوا ولم یقر لا یکون مؤمتًا واِن حصل لە 
التحصدیق. 

الرابعة: ان ھذا العلم يُسنٌی بعلم التوحید ایضّاء (وملائکتہ وکتبه ورسله) قد مر 
بیانه. 

وفيه إشارات إلی مسائل: 

الأولی: ان الصل فی الاعتقاد هو الایمان بالمبدا والمعادء ون ما عطف یرجع إلی 
الایمان بہماء ولذا قڈم الآخر 

الثانیة: الأخذ بقوله تعالی: ولک البرٌ مَنْ آمَنَ باله وَاليوُمْ الآخر وَلْمَلائكَة 
وَالْکتَاب َالَبیین چہ [البقرۃ:۱۷۷]. 

الثالكة: ان نرول الکتب علی الرسل بواسطة جنس الملائكکة ولذا قدمہا لا لقوۃ 
الإیمان بہم لکونہم اأخفی کما ظنٌ؛ لان التفاوت فیه خلاف المذھب؛ ولا لتقدم 
الأفضل؛ إذ الکتب أفضل بالاجماع من الملائکة. 

الرابعة: ان المذکور آئم بیائاء وأکشف تفصیلاً من بیان کلمتي الشہادةء ولذا عقب بە 
فی الحدیث ر(والبعث بعد الموت؛): أي بعث الأبدان من القبور وفي التصریح بە بعد 
الاشارة إليه بالیوم الآخر ردٌّ علی الفلاسفة المنکرین لەء (والقدر خیرہ وشر٥)‏ مر بیانہ 
کله (من اللہ تعالی): أي بخلقه تعالی واِرادته کما بینە. 

(ص): (وقال في الفقه الابسط: لم یفوض اللہ الأعمال إلی احدء والناس صائرون إلی 
ما خُلقوا لە وإلی ما جرت بہ المقادیرء وآن ما اُصابك لم یکن لیخطئك وإن ما اُخطاًك 
لم یکن لیصیبك وا حساب والمیزان وا حنة والنار حق کله فإذا استیقن ہذا اأحدّ وأقر بە 
فقد اقر بجملة الاسلام وھو مؤمنْء ولو 2 بجملة الاسلام في رض الترك ولا یعلم شیتًا 
من الفرائض والشرائع والکتاب إلا أنە مقرٌ باللہ تعالی والایمان فہو مؤمنٌ؛ قال ي روایة 
أي یوسف وحمد: ولو لم ییعث اللہ تعالی للناس رسولاً وجب علیہم معرفتہ بعقوغم 
ویعذرون في الشرائع إلی قیام الحجة ولا عذر لأحد ٹي ا لحہل بخالقه لما یری من خلق 
السموات والأرض وخلق نفسه وغیرہ). 

(ش): روقال في الفقه الأبسط: لم یفو٘ض اللہ الأعمال إلی أحد)؛ تتصیصًا ي الرد 


الباب الأول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال . ٥‏ 


علی القدریة, 
وفیه إشارات إلی مسائل: 
الأولٰی: ان کونە من اللہ تعالی بخلقه تعالی دون بجرد الاقدار والدمکین. 
الثانیة: الأخذ من قول علي طلہ: وَأَمَر اللہ تعَالی باخیرِ تَخبیرًاء وہٰی عَن الشْرً 
تحیرٌاء ولم بُخصٗ مَغلوبء ولم بُطٌغْمُكْرَهًاء ولم يُمَلْكَ تفوبضّاء فہو أمرٗ بین أمرین لا 
جبرٌ ولا تفویضْء والاستطاعة تملك باللہ الذي إن شاء ملك''مء رواہ الأصبہاني وابن 
عساکر. 
الثالثة: ان الایمان بالقدر بمعنی الایمان بالتقدیر للخیر والشسٔ وعدم تفویض 
الأعمال إلی العباد کما زعمه القدریق لا بمعنی ا حبر علیہمء ولليه أشار ببیان القدریةق 
وقد کتب فیه الحسن البصري إلی الحسن بن علي ظلہ یسألە عن القضاء والقدر؛ فکتب 
إليه ا حسن بن علي رضي الله عنہما: (من لم یؤمن بقضاء اللہ وقدرہ خیرہ وشرہ فقد 
کفر ومن حمل ذنبه علی ربه فقد فجرء وإن اللہ تعالی لا يُطاع استکرامًاء ولا یُعصی 
بغلبة؛ لأنه تعالی مالك لما ملکہم وقادر علی ما أقدرھم فإن عملوا بالطاعة لم یحل 
سد ناحساا ررع'عتار اجصت ظا ناف طال ہب مین جا عطرۃ ناتلم 
یفعل فلیس ہو الذي جبرھم علی ذلكء ولو جبر ال خلق علی الطاعة لأسقط عنہم 
الثواب ولو جبرھم علی المعصیة لأسقط عنہم العقاب؛ ولو أملہم کان ذلك عجزا پي 
القدرۃء ولکن لە فیہم المشیئة التی غیبہا عنہم؛ فإن عملوا بالطاعة فله المنة علیہمء وإن 
عملوا بالمعصیة فله الحجّة علیہم)ء رواہ الھروي في شرح المشکاةء وأشار إلی تنوبر 
المرام؛ لمخالفة کثیر ي المقام بوجہین: 
الأول: ما آشار إليه بقوله فیە: (والناس صائرون إلی ھا خُلقوا له)ء بیخارون ما 
خلقوا لە؛ وآرید منہم (وإلی ما جرت بە المقادیر) من الحتم علی سعادة او شقاو 
یعني: ان الناس صائرون إلی ما آرید منہم من خیرِ وطاعء او شر ومعصیةء ما جری به 
التقدیر علیہمء وصارفون اختیارھم إليه ألبتة بلا انفكکاك لاستلزام تخلف المراد عن الارادةۃ 
نقصًا في الربوبیق تعالی عن ذلك علوٌا کبیرٌا. 
الثانی: ما اشار إليه بقوله فیه: (وأن ما أصابك) من المقادیر (لم یکن) مقدُرٌا علی 
غیرك؛ (لیخطئك) إلی غیرك وإغا هو مقدر علیيك؛ إذ لا یصیب الانسان إلا ما قدر 


)١(‏ لم أقف عليه. 


ا الاب الأأول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 
ےہر١ٴہرہ‏ ہہ سس سس سس --س--س--ودبؤس-ٗٗوسیسیپممٗوسسیییس یکسج حححت 


عليهء (وإن ما أخطأك) منہا (لم یکن) مقدرا عليك (لیصیبك)؛ لأنه بان بکونە اخطاك 
أنە مقدر علی غیرك: أي فرغ مما ُصابك؛ او أخطاك من خیر وطاعة وشر ومعصیةء فما 
(صابتہ لك محتومة فلا یمکن ان یخطئك؛ وما أحطأك فسلامتك منە محتومة فلا یمکن ان 
یصیبكۓ؛ لأنہا سہامٌ صائبق وجہت من الأزل بحسب ما یقع من اختیارات العبادہ فلا بد 
ان ت نقع مواقعہاء ولا تتفك عمًا علم اللہ ٹی الازل؛ لاستلزام الانفکاك انقلاب العلم جہاژ 
تعالی الله عن ذلك علوٗا کبیرا. 

وفیه إشارات إلٰی مسائل: 

الأولی: أنە کنب جمیع المقادیر بحسب ما سیقع من اختیارات العبادء وجفٗ القلم بە 
فلا یقع لا ما کتب من المقادیر واليه أشار بقوله: : وإلی ما جرت بە المقادیں واأوضحه 
وو و ھٰذا ا حدیث: : رواغلم ان الأمَة لو اجْتمَعَتٴ عَلى ان 

سد لم َتقثرك الا يشَيء قد كَِة الله لَك ان اجْتَمَمُوا عَلَى ان يَضْرُوكَ 

بثیء لم يَضوْوكَ ِا بشّيء قد کَتَبة الله عَلَِكَ'''مء رواہ الٹرمذي وابن مندہ والبیہقيء 

ےت واین مردویه عن ابن عباس رضي الله عنہما۔ 

الثانیة: ان الناس صائرون بالاختیار إِلٰی ما خُلقوا لەء وتعلق بە العلم الأزلی دون ا حبر 
والاضطرار فيه؛ لأَنه ضا یتعلق بالماھیة علی ما هي عليه غي الواقعء واليه اشار بقوله: 
(صائرون..) إلی آخرہہ ولم یقل: مضطرون. 

وبینه الامام بقوله ٹي فصل خلق الأعمال: کتبە في اللوح ا حفوظ بالوصف دون 
الحکم: أي بأن یفعله العبد باختیارہ فان القدرة والارادة متوقفان علی العلم وعلمه 
تعالی ون کان فعلّا: أي غیر مستفاد متبوعًا فی الوجودہ فہو تابع ىُ للمعلوم في الماهیةق 
معی شطان باھوعلدٰ الگا الس فافہمه فإنە الصراط القوم. 

الثالثة: ان ي إیٹار صیغة ا خطاب ںي مقام الاخبار اشعارً بالتبرك بلفظ اس حدیث 
المشہور عن عشرة من الصحابة: عليء ؛ وابن مسعود وابن عباس: وأٌيٌ بن کعبء وزید 
این ثابتء وسلمان؛ وآبي الدردای وعبادة بن الصامتء وأنسء وخباب بن الأرت؛ 
المروي عنہم باکٹر من این وعشرین طریقاء (وا حساب): أي استعمال عدد الأعمال 
لاو رما بالنسبة إلی الأکٹر؛ لن الأحادیث تواترت بدخول قوم الحنة بغیر 
حساب؛ کما قال ا حافظ ابن الأئیر کما في شرح المسایرة. 





)١(‏ رواہ الترمذي ٤(‏ /۷٦٥)ءوالبیہقیي‏ في الشعب (۲۱۷/۱)ءوذکرہ ابن رجب في ال حامع(۱۸۳/۱). 


الباب الأأول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال ك 
کت رت ہت سے ھ ما کے سس سے مود رس ٌسہجے 


وبه صرٗح عبد القاھر البغدادي والقرطبي والغزالیء وھي مخصصة عموم حکم التقسیم 

: 0018 ُو محمولة علی رفع حساب المناقشة. 
ففی البحر: یرفع حساب المناقشة عن الأَنبیاء والمبشرین بالحنة وبعض المؤمنین دون 
حساب العرض بأن یُقال: فعلتٗ وعفوتثٗ فلا یخالف تقسیم القرآن کما ظنٌ ومن یرفع 
عنہم ا حساب یرفع عنہم المیزانء کما َر خوا بهء (والمیزاتن) ولە کفتان وعمود ولسان 
یزن بە جبریل ال کما روی أبو القاسم اللالکائی ىي کتاب السّة عن حذیفة بن 
الیمانء فالموزون صحائف الأعمال''' علی ما عليه ا حمہور بأن یحدث اللہ تعالی فیہا 
الثقل بحسب درجانتہا عندہ کما ي المسایرۃء فتوضع صحائف ا لحسنات ٍى كکفةق 
وصحائف السیئثات فی الأخری بعد ا حساب؛ إظہارا للعدل: واظہارًا لشرف اف 
المؤمنینء وِعلامًا للفضل: ویکون میکائیل أمینًا عليه کما في نوادر الأصول؛ وي 
التصریح بہما بعد الاشارة بالیوم الآخر رد علی المنکرین من المعتزلة والحہمیة والرافضةء 
وفي الافراد إشارة إلی أنە میزان واحد لحمیع الأمم والأعمال وما ورد بصیغة ا حمع 
فللتعظیم کما قاله ا حمہور وأن کفتیہ کأطباق السموات والأرض کما ف۳ي شرح 
المسایرة (وال جحنةق): دار الثواب ا حاویة علی شانیة: جنة الفردوس وھی أعلاھاء وجنة 
عدن وجنة النعی ودار ال خلدء ودار القرار ودار ا لحلالء وجنة الماوی؛ ودار السلام 
کما ٹي التیسیر نقلاً عن این عباس رضي اللہ تعالی عنہماء سُمّیت ہا إما تشبیہًا بجنة 
الأرض؛ وإن کان بینہما بون: أي کل بستان ذي شجر یستر بأشجارہ ای وإما 
لسٹر تعمہا کما اُشیر إليه بقولہ تعالی: فلا تلم تفْسْ کا أُطفي لۂم مُن قُرَة أَغیْنٍ 
[السجدة:۱۷]ء کما في المفرداتء (والنار): دار العقاب ا حاویة علی سبع طباق: جہنم 
ولظی؛ وا حطمة والسعیں وسقرء وا ححیمء والاوی کما في تفسیر البیضاوي وابن 
عطیة وھو الترتیب الثابت از من الأحادیث المرفوعة والموقوفة علی أکابر الصحابة 
رضی اللہ تعالی عنہم؛ سُنّیت ہا للہییہا البادي للحاسة في الموقف (حق) واقع (گله) 
تأکید للرد علی المنکرین للحساب والمیزان من تلك الفرقء والمنکرین للجنة والنار من 
المتفلسفة المؤولة فا حنة فوق السموات السبعء والنار تحت الأرضین لسیع کما اختارہ 
الاکٹرونء ونصٗ عليه الأشعري في عقائدہ (فاذا استیقن): أي صدّق (ہذا أحل: أي 
بوجود الصائع تعالی والیوم الآخر وملائکتہ وکتبە ورسلە إلی آخر ما ذکر؛ (وأَقر بە فقد 





.)٠٤ ٤ص( انظر: شرح الطحاویة‎ )١( 


۸ الباب الأول / في وجوب معرفة الله تعالی بالاستدلال 
اق بجملة الإسلام)ء تصریح ہما اشیر إليه من کون التصدیق والاقرار رکنین للإیمان 
تاکیڈا لە؛ واشارۃ إلی تلازم الأیمان والاسلام وجودڈاء وکون الایمان مقدمًا ذائاء والی أُنە 
إجمالی بالنسبة إلی التفصیلي المتعلق بکل حکم ادرك من الأحکام الشرعیة الاعتقادیة 


والفرعیة المفترض علی الکفایق کما صرٌح بە الرازي والبیضاوي؛ (وھو مؤمنْ): أي 
حکوم عليه وموصوف بالایمان حالاً کما بینه ا حدیث. 





وفیه إشارات إلی مسائل: 


الأولی: الرد علی من لم یعتبر ا حال واأدخل الاسٹتثناء لذلك. 

الْثانیة: أُن التصدیق المعتبر في الایمان استیقان بوجود الصانع تعالی والیوم الآأخر 
وقبول نبوۃ حمد قلٍ واستیقان بە والتزام علی نفسه متابعتہ في جمیع ما أخبر بە واليه 
أشار بقوله: فاإذا استیقن ہذا إلی آخرہ فیرجع إلی نسبة الصدق لليه قصدّاء فہو من 
جنس کلام النفس؛ کما ہو ظاھر کلام ال٘أشعري کما في الفتح المبین والمسایرق وصرح 
بە الباقلاني وإمام ا حرمین والرازيی وصدر الشریعة ِي مسألة زیادة الایمان من التعدیلء 
رالقرلی ن الاستاہ راس هو امطرق المنطقي کما ظنْ؛ لأنه قبول لوقوع النسبة ولا 
وقوعہاء وبینہما بون بعید کما صرح بە العلامة الشریف في حواشی التلویح. 

الٹالشة: ان الأعمال غیر داخلة فی الایمانء وإليه اأشار با حکم علی المستیقن ا 
بالإیمانء ولیس التسلیم المفہوم من قوله تعالی: لا ومُون حَتّی بْحَکَمُوك فيمَا شَجر 
بینہم .. يَجدُوا فی أَشَہم ےت مُا قَضَیْتَ وَْسَلمُوَا مللیماچ 1 ا:55 

بمعنی السلیم الظاھري بالأعمالء فیکون رکتًّا الا کما ظنٌء فإنه مذھب المعتزلة بل 

بمعنی ترك الاعتراض الراجع إلی القبولء والتزام المتابعة فلیحفظ المقام فإنه مما یجب بھ 
الاهتمام. 

ٹم أشار إلی اعتبار ا ہما ذکر من غیر معرفة الفرائض فیمن لم تبلغه تاأکیدا لعدم 
دخول الأعمال فی مسمّی الایمانء فقال فیه: (ولو اَقرٗ بجملة الإسلام) مما ذکر (فيی 
ا٘رض الترك): أي اقصی بلاد الصینء ونحوها من البلاد البعیدة عن بلاد الاسلام (ولا 
یعلم شینًا من الفرائض والشرائع رجا لعدم وصوفا إليه علی وجہہاء (ولا یقر 
بشيء منہا)؛ لعدم اإدراکه بالعقل (إلا أنە مقر باللہ تعالی والإیمان): أي جنس الایمان و 
بالمؤمن بە من الأمور السبعة الَتیة المعہودة المشہورة بالاستدلال بالاآار او التقلید 
بمجرد الاخبار (فہو مؤمنٌ) ماجورٌ علی لیمانہ معذورٌ علی ترك اعمالہ ثم اشار إلی 


الباب الأول / فٹي وجوب معرفة اللہ تعالٰی بالاستدلال ۹“ 
...مہ رڈ ڈگ ...ےس سس سس سس سے مس ممممٗیم‪٣٣._.۔.۔‪‏ سے صصستجسصسش۔صںبدى۔بس‌ 


وجوب الایمان بالعقل لمن اُدرك مدة التجربة في المسائل السبعة المشہورة؛ فیما رواہ 
الحاکم الشہیر في المنتقی؛ والناطفي في الأجناسء وابو زید الدبوسی في التقویمء والْمَذاني 
ٹي خزانة الأکملء وآأبو منصور السمرقندي ي المیزان أنه (قال في روایة أي یوسف 
ومحمد: ولو لم یبعث اللہ تعالی للناس رسولا) مییئا لحم ما وجب علیہم (لوٴجب 
لئ علی لبالغین منہم کما هو المتبادر لظاہر قولہ قَُ: وفع القَلمْ عَنْ ثلائة: 

عَن الصّبيٌ حَتٌی يَخمَلم... الحدیث' 6ء وحمله الامام ابو منصور وکثیرٌ من العراقیین علی 
الوجوب بالعقل الغریزي وتحمل الاستدلالء وأوٴلوا ا حدیث برفع الشرائع عنه وا مجمہور 
علی خلافهء وھذا إن اُرید بوجوب المعرفة والایمان وجوب ١دائه‏ وان اُرید اصل 
الوجوب فہو وفاقٌ من الأکٹرینء کما ي الکشف الکبیر قبیل باب اھلیة الأداء 
(معرفتة): أي معرفة وجودہ تعالی وما یتوقف عليه ذلك من وحدته وعلمه وقدرته 
وکلامہ وارادت وأنە محدث العالم (بعقوشم) المستفادة التی یدور علیہا التکلیف 
بالاستدلال پي مدة التجربة والاستدلال کما ہو المتبادر ویشیر اليه التعلیل الاتي؛ لا 
مطلقًا کما قال جمہور المعتزلة لعدم القدرة علی الاستدلال بدون مدته. 

وفیه إشارات إلٰی مسائل: 

الأولی: أُن العقل آلة لمعرفة الوجوب الثابت لله تعالیء ولمعرفة الحسن اللازم لە لا 
موجب کما قالت المعتزلة واليه اأشار بباء الألة وھو معتبر وآلة لمعرفة ذلك بدون 
السمع وإِليه شار بالشرطیة لا لفہم الخطاب؛ ومعرفة صدق الناقل فقط کما قاله جمہور 
الأشاعرةء کما في شرح البزدوي وغیرہ. 

الثائیة: ان ا حسن وکنا القبح مدلولان بالأمر والنہی اِجمالاً فیما بُدرك عقلاً لا 
موجبان بہماء کما في المیزانء وإليه شار بنسبة وجوب معرفة الله تعالی وما یتوقف عليه 
إلٰی العقلء لما تقرر من حسن الواجبات؛ وقبح ا حرمات. 

سے گے یں اتل ضا تار لان عطظلتًا ای الکنت الک عالطا 
حمہور الأشاعرة فإنہما موجبان مطلفًا عندھم فلا یجوز عندنا نسخ ما لا یحتمل 
حسنہ أو قبحه السقوطء کما یشیر إليه الامام خلافًا حم کما في التحریر. 





۳۲٣ا‎ ٣(ء)۳۲۳/‎ ١٤( ء)۳٦۰/٣( رواہ ابو داود (٤/۱۳۹))ء (٤/١٤٤۱)؛ (١٤/١٤۱)ء والنسائی‎ )١۱( 
وأحمد (١/٦۱۱)ء (۱۱۸/۱)ء (١/٤٤۱٦)ء (١/١٥٥٦)ء (١/۸٥۱)ء(١/۱۰۱)ء واہبن ماجه‎ 
.)٦٥٦۸/١( 


۰ الباب الأول / ٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 





الغالثة: ان معرفة اللہ تعالی بدلیلِ اعمالی یرفع الناظر من حضیض التقلید فرض عین 
علی جمیع المکلفین. 

وإلیه أشار بقوله: لوجب علیہم معرفتہ بعقوشم مشیر إلی أنە ول الواجبات 
المقصودة بالذات. 

الرابعة: أُن في تخصیص نسبة الوجوب في مقام البیان بمعرفة الله تعالیء وما یتوقف 
عليه دون الشرائع إشارۃ إلی ان ا حسن وکنا القبح لعدم الفاصل عقلي ي البعض: أي 
یدرك العقل حسن بعض الاشیاء وقبح بعضہا بدون السمع لا کلہا کما قالت المعتزلة 
کما لي التعدیل والتبصرۃ والکفایة والاعتماد وغیرھا. 

فالعقل یدرك بە في البعض بالضرورةء کالعلم بحسن الصدق النافعء أو بالنظر کحسن 
الصدق الضارٌ ولا یدرك بہ في البعض کحسن صوم آخر یوم من رمضان؛ وقبح صوم 
ول یوم من شوالء فإنه انا یُدرك بالشرعء وزعم المعتزلة أنه کاشفٗ عن حکم العقل 
ىك 

الحامسة: ان ا حسن سي ذلك ہمعنی تعلق المدح والثواب؛ کما ہو المتبادر من 
. الوجوب؛ فالوجوب وا حرمة العقلیان بمعنی جزم العقل باستحقاق المدح والثواب والذم 
والعقاب عند الصائع إجمالاً؛ لأن معرفة کیفیة ذلك وکون الثواب بالحنة والعقاب بالنار 
ما بثبت بالسمع کما في الدوضیح وھذا هو المتنازع فیه بالنسبة إلی العباد وہمعنی کون 
الفعل بحیث یترتب عليه عاقبة حمیدة أو لا یترتب بالنسبة إلیہمء وإلی ا خالق تعالی من 
المتناز عء لکنه تعالی لا یفعل القبیح ا خالي عن العاقبة الحمیدة کالکذب ونحوہ حکمته؛ 
کما في التعدیل والتبصرة والتسدید وغیرھا. 

وأما ا حسن والقبح بمعنی کون الشيء ملائمًا للطبع او الغرض آو منافرًا لہ وکونە 
َة کال آر شضات تعتلیان افاتا ئن الگ !'', 

السادسة: ان فی عدم تعیین المدة إشارة إلی عدم تعیینہا؛ لأن عدم البیان في حل 
الاحتیاج زلیه بیان للعدمء کما دلٗ عليه قولہ تعالی: فقاو لَمْ لعَمَرْكُم ما یَمَذْکُر فیە من 
کذک رہ [فاطر:۳۷]؛ لن لفظة (ھا) عبارۃ عن مدة التذکر والاستدلالء واہامہا بلا بیان 
دلیل علی عدم تقدرھا بمقدار معلوم للعبادء فقدر مدة الدذکر مفو٘ض إلی اللہ تعالی 
مات شرل ای سے ناما ای ند 


.)۲۰/٢( انظر: المواقف‎ )١( 


الباب الأول / ٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال ۷٦٦‏ 
6 کک رر ےج ےھ کس سےسشىىس سی کس سے تحت 


السابعة: ان هي الشرطیة دلالة علی کون نقیض المذکور اولی بالحکم؛ إذ 2 بعث 
الرسل کشف وتفصیل لما دلَ عليه العقل اإجمالاًء کما کشف قولە تعالی: ۳ َأ 
بالعذل وَالإحْسَاتن وابتاء ذي القَری وَیَنْۂی عَن الفحخشاء َالشُْک رہ [اامحل: . 
فتل علی ان وجوب المعرفة بعد البعثة بالطریق الأولی والدلیل الأقوی؛ ولٰذا وبٔخ .۰ 
آکد توبیخ بٹرکه بعدھما بقوله تعالی: ظاَوَ لَمْ لُعَمْرْكُم ما يََذكْر فيە مَن تذکر وَجَاءَكَمُ 
التْذيرُ [ناطر:۳۷]. 

والعقل ہو النفس الناطقة من حیث توجہہا أو قوۃ لماء فعلی الأول هو جوھرٴ یدرك 
بە الغائبات بالوسائط وا حسوسات بالمشاهدة کما في اُصول الامام اي القاسم 
اللامشي والمراد بالوسائط: ما یقابل المشامدةء ویعم التعریفات والأدلة وبا حسوسات: 
ما ینتزع عنہا الغائبات وبالمشاھدة: اأعمال ا حواس لادراکہاء وبالادراك بە: الادراك 
بت و جہھ. 

وعلی الثائي بنه الامام فخر الاسلام البزدوي بقوله: إنه نورٌ بیتداً بە من منتہی دركک 
ا حواس؛ فیبدو بە المدرك للقلب والنفس الناطقةء فلا یرد ان ا لحوھر المذکور هو النفس 
الاطقة بعینہاء والنفس والقوۃ متغایران عرفًا ولغ وأنە لو کان جوھرا لماز ان یکون 
عقل بلا عاقلء وحله القلب کما دلٗ عليه قول تعالی: فلتَکُونَ لَہُمْ قُلُوبٌ يَعَقلَونَ بہًا ہچ 
[ا حج:٤٥]ء‏ وما ذکرہ صدر الاسلام محمد البزدوي من ان محله الراُس عند عامة أُھل 
السَة فالمراد حله بمعنی مبتدئہ کما بپّنه اأخوہ فخر الاسلام لا محل اُصلهء واختارہ الإامام 
ُبو المعین النسفی کما في شرح التحریر, 

الٹامنة: ان في نسبة الکون آلة للمعرفة إلی العقل إشارة الی أنە غیر العلمء فلیس 
العقل علمًا ببعض الضروریاتء واختارہ جمہور الاأشاعرة خلافًا للشعري واسافاا 
استدلالاً بعدم الانفکاك؛ إذ ب یمتنع عاقل لا علم لە اصلا وعالم لا عقل لە أصلاء رات 
بن ذلك لتلازمہما کما ي المواقف. 

التاسعة: ان الاطلاق مشیر إلی ان الادراك الواجب والمعرفة بمطلق العقل وا حواس 
الظاھرة آلاتہ وأنە لیس منقسمًا إلی أقسام کما قال الفلاسفة من وزالعقل اغیولاني ان 
خلت النفس عن العلوم مع قابلیتہا ٹماء ووالعقل بالملكةي ان حصلت ھا الضروریات 
فقط وھو مناط التکلیف عند القائلین به وروالعقل بالفعل ان حصلت ھا النظریات 
بالقوۃ بمجرد توجه النفسء ووالعقل المستفادم ان حضرت النظریات عندھا؛ لأن کل 
ذلك لم یثبت عن دلیل کما في التحریر بل في الانسان في أول مرہ استعداد لأن یوجد فیە 
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العقل والتوجه نحو المدرکات فہذا الاستعداد يُسمًی عقلاً بالقوۃ وعقلاً غریزباء ٹم 
بحدث العقل فیه شیفًّا فشینًا بخلق اللہ تعالی إلی ان ییلغ الکمالء ویٔسمٌی عقلاً مستفاڈا 
کما ٹي الکشف الکبیں ا الأول صاحب ا حصل والصحائف وصاحب التوضیح 
والمواقف والمقاصدء ویتمشی التعریف الول عليهء واختلفت العبارات في ان الأربعة 
أآسام هٰذہ ا حالات؛ آو للنفس باعتبارھاء و لقوی هي مبادیہا کما في المقاصدہ ووافق 
جمہور الماتریدیة فیما ذکر من المسائل السبعة: الامام أبو العباس القلانسي ومن تبعهہ من 
الشاعرةء کما في التبصرة للإمام عبد القاھر البغداديء والامام ابو بکر القفال الشاشي 
وابو بکر الصیرفيء وأبو بکر الفارسي؛ والقاضی آبو حامد وا حلیمي؛ وغیرهم؛ وعبروا 
عنہا بوجوب شکر المنعم کما في القواطع للامام أي المظفر السمعاني الشافعي والکشف 
الکبیرں ووافق جمہور الاًشاعرة في کون ا حسن والقبح شرعیین مطلقَاء وثبوت المعذرة 
بلا بلوغ الدعوۃ طائفة من آئمتنا البخاریین کما في الکشف الکبیر والتحریرں منہم: شس 
الأئمة السرخسي وفخر الدین قاضیخان البخاریانء واختارہ ابن ا لحمامء وقالوا: لا حکم 
قبل البعثة وبلوغ الدعوة فلا یحرم کفر ولا یجب إیمان قبلہما کما ي التحریر فیعذر 
الناشئ ي الشامق الذي لم تبلغه الدعوۃ عندھمء کما في الکشف الکبیر. 

وإلیه شار قاضیخان ٹي فتاواہ بقوله: لو حلف إن کان الله یعذب المشرکین فامرأتہ 
طالق قالوا: لا ثُطلق؛ لأن من المشرکین من لا بُعذبء حیث یخرج من الأفراد المستغرقة 
من لم تبلغه الدعوۃ عند البخاریین وحملوا روایة الوجوب علی الانبغای کما أوّل بە الامام 
نور الدین البخاري في الکفایق وحمل الوجوب بالعقل علی الأولویة عندہ وھو مع کونە 
خلاف الظاھر یمنعه ما بعدہ وینادي التعلیل علی خلافه وتصریح الأئمة ب فقد صرح 
بە الامام ابو زید الدبوسیيی في التقوم وفخر الاسلام البزدوي في اُصوله بخلود العقاب 
للناشئ ني الشاهق المدرك لمدة الاستدلال فلم یستدلء فمن الغفول عن تفصیل المنقول 
التصدي للتوفیق بأن الوجوب عند الماتریدیة بمعنی ترجیح العقل الفعلء وا حرمة بمعنی 
ترجیحہ الثرك مستدلاً ہما في الکفایة ولذا صرح ا حقق ابن الھمام في التحریر بکون 
التوفیق المذکور غلطّاء واستدل جمہور الأشاعرة بوجوہ: 

الأول: قوله تعالی: ظوَمَا كَُ مُعََبينَ حتّی تبث َبْعَث رَسُرلاگچ [الإإسراء:١٥٤]ء‏ حیث 
نفی العذاب قبل وصول الشرےء ولو وجب شیء من الأحکام للزم بترکه العذاب قبله؛ 
واللازم منتف بالنص؛ وھو إلزامي علی المعتزلة دون الماتریدیة الا اُن یجعل التالي عدم 
الآمن من العذاب قبل وھو منتف لدلالتہ علی الکون في الأمن والسلامة منه لأھل 
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الفترةء والشاہق قبله او یجعل التالی صحة التعذیب قبله؛ ونفیہا بمعنی عدم اللیاقة 
للحکمة دون عدم الوقوعء کما اشیر إليه فی شرح المنہاج للاأسنويء أو یصور المقدم 
وجوب الآیمان للزوم العذاب علی ترکه عندھم بمعنی عدم جواز العفو عنه؛ لمنافاته 
للحكکمق کما رشد إليه في الکشف الکبیں ناجیب اعمل علی عذاب الاستفصال؛ء 
ونفی وقوعه لدلالة سیاقہاء وھو قوله تعالی: را ارذ اُن ہك قَرْیَة اما مُتْرَفيہَا 
َفْسَقُوا فیہَا فحَیٗ عَلَيْہَا القَوْ لہ [الاسراء:٦٤]ء‏ وللجمع بینہا وبین الآیات المثبتة 
للعذاب قبله کما سیاتي بدفع التنائي الظامري بینہماء فلا یُمنع مستتةا بأن الأیة لما دلّت 
علی أنه لا یلیق بحکمته ورحمته إیصال العذاب الأدنی علی ترك الواجب قبل تنبیہہم 
پارسال الرسل فدلالتہا علی أنە لا یوصل إلیہم العذاب الأکبر علی ترکه قبل ذلك اأولی؛ 
ولو سلم کون النفي بمعنی عدم اللیاقة دون عدم الوقوع وثبوت الدلالة بذلك؛ فعبارةۃ 
الارات ات فافیةعى دلاتہا کنا قشررز یف 

الثاني: قوله تعالی: للا يَکونَ لاس عَلَی الله حُجُةُ ُجة بَعْدَ الرّسُل ہہ [النساء:١١٦]ء‏ 
حیث دل علی ثبوت الاحتجاج؛ والعذر للناس علی ت5 الیمان قبل الرسلء فلو کان 
العقل حجة ملزمة لزم انتفاؤہ ولیس كکذلك بالكنص, : ۱ 

واُجیب: بأن المراد لفلا یکون حجّة أصلاً کما ہو العتبادر من الوقوع في سیاق 
النفیء فإن العقل دلیل جملي والتفصیل إلی الرسل والعاقل إذا لم ینبە جاز ان یغفلء فکان 
لہ نوع حجق کما في کشف الکشاف: فلا یستلزم نفي حجیة العقلء او حمول علی 
نفی الاحتجاج في الشرائع والأحکام جمعًّا بین الأدلة کما شار الامام إلی توقف وجوب 
الشرائع والاحکام علی البعثة وبلوغ الدعوة وا لحجواب عمّا سك بە المخالفون من 
الوجہین بالتاویل بقوله في روایة المذکورین من الأئمة: (ویعذروت لي) جہل (الشرائع) 
والأحکام (اإلی قیام اححجكة) علیہم بیعث الرسول وبلوغ دینە کما اشیر إليه بنفی ا حجة 
في الّیة وآرید نفی المعذرة التی یعتذرون ہا قائلین: لَوْلا أَرْسَلت إِلبَتَا رَسُولاچ [طہ 
٤ء‏ فیبین لنا شرائعكء ویعلمنا ما لم نکن نعلم من اأحکامكء ففيه إشارۃ إلی ان 
تسمیتہا حجقة لالتنبيه علی ان المعذرة فٹي القبول عندہ تعالی بمقتضی کرمه بمنزلة ا حجة 
القاطعة التي لا مردّ لٰاء فأشار إلی ان ثبوت المعذرة والسلامة عن التعذیب قبل البعثة کما 
نطق به الأیات حمول علی ثبوت ذلك في الشرائع والأحکام دون ما یثبت بدلالة العقول: 
مما مرّ من المسائل السبعة السابقة فانہا تثبت بالعقل دون السمع توقفه علیہاء کما 
سیصرح بە. 
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الثالث: أن العباد بحبورون في افعامم لوجوہا عند شام المرجح؛ ولیس ذلك اختیار 
العبد وإلا لزم ان یکون للاختیار اختیارٌ فیدور أو یتسلسلء فلا یتصف با لحسن والقبح 
العقلیین ولا یثبت الوجوب وا حرمة عقلا المتوقفان علی بوتہما. 

را بأنە معارضٌ بنفيه الشرعیین أَیضّا؛ لکونہما من صفات الأفعال الاختیاریة 
ومنتقض باختیارہ تعالیء وسیأتي حلہ في فصل الاستطاعة من الباب الثالٹ ان شاء الله 
تال ۲۶, 

الرابع : أن الحسن والقبح لو کانا عقلیین لکانا لذات الفعل و جزئہہ و لصفة لازمة 
لذانہ آو جزئە ولم یتبدلا؛ لآن ما کان كذلك لا یتخلف ولا یختلف؛ والتالی باطل حسن 
کذب فيه إنقاذْ لمظلوم؛ وقبح صدق فیيه مداڈ لظالم ولاستلزام عدم النسخ. 

واُجیب: بان ا لحسن والقبح لذانه فیما پختلف باختلاف الاضافاتء وھو اٹ حموع 
المرکب من الفعل والاضافةء والفعل جنس: والاضافات المختلفة فصول مقوّمة لأنواعه؛ 
لن الفعل من الأعراض النسبیة وھي تتقوم بالنسب؛ والاضافات المختلفة فصول مقومة 
ماء وا حسن والقبح یثبتان بحسب الأنواع لا ا جنس نفسه فقولنا: شکر المنعم حسن 
' لذات معناہ: ان الشکر المضاف علی المنعم حسن لا أن ذات الشکر من غیر اإضافة 
حسن کما ي التوضیح. 

ا خامس: أُنہما لو کانا ذاتیین لزم اجتماع المتنافیین بالذات ي قول من قال: و(ھذا 
الذي اتکلم بە الآن لیس بصادقء؛ فإنە إِن صدق فيه فقد کذب وبالعکس: وکنا في قول 
من قال: و(ما اتکلم بە غدًا اتی بصادقءء فإانه إِن صدق فيه فقد کذب وبالعکس؛ وکذا 
فی قول من قال: روما انکلم بە غدًا لیس بصادق)ء تم اقتصر فیه علی قولە: ما تکلمت بە 
اُمس لیس بصادقء فان صدق کل من الغدیٌ والأمسيٗ یستلزم عدمه وبالعکس؛ وقد 
تحیر فی حله العقولء وسماہ صاحب المقاصد با لحذر الأصم. 

واُجیب: بأنە إن رید الالزامء فلا یتم علی الماتریدیة؛ إذ لا یلزم من عدم کونہما 
ذاتیین في البعض عدمه مطلقَّاء وإن رید التحقیق فلیس التقریب بتامء وبالحل بن ا بر 
إشارة إلی المخبر عنهہ والاشارة إِلی الشيء لا یمکن ان تکون إِلی نفس تلك الاشارةء فلا 
یدخل نفس ا بر في ا لحکم الذي یتضمنه ذلك ا بر ولا یتناوله ا حکم کما لو استٹناہ کما 
ذکر العلامة الشریفء وھو أمتن ما قیل في حَله مما یبلغ عشرین وجّاء یعني کما ان 





.)۱۰١/١( انظر: الشرح المیسر‎ )١( 
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الإاشارۃ قاصرة عن تناول نفسہا كکذلك ا حکم الذیيی یتضمنەه ا بر لا یتناول نفس ال بر؛ 
لان حقیقة الاخبار ہو ا حکایة عن النسبة الواقعة علی الوجه المطابق اولاء ومن شأن 
ال حکایة ان یکون للمحکي عنه تعیین ٹي الواقع مع قطع النظر عن ا حکایة, 

قال العلامة الدواني: فلو قال: ھذا الکلام مشیر إلی نفس ھذا الکلام لم یصح 
اتصافه بالصدق والکذب؟ لانتفاء الحکایة عن النسبة الواقعة؛ لأنه ما یُوصف ہما الکلام 
الذي هو إخبار وحکایة عن نسبة واقعة وھي مفقودة فيهء بل لا حکایة حقیقةً فیکون 
کَلامًا خالیا عن التحصیلء ولا یکون خبرٗا حقیقة ٰ 

وني القول الثاني إِشارة إلی أنه متکلم حقیقة +0 ذلك الکلام لیس بصادقء والأول _ 
شا نگرت لاس اذا انخلف فرد من الکلیةء ویلرم کذب الثاني بلا استلزام -_ 
صدق الأول کذبہ وکذب الثاني صدقه ولا کذب الأمسی صدقهء کما في شرح النونیة 
للفاضل 'لٰیالیء وأشار إللی الاستدلال علی وجود الصانع المتعالء وعلی کونهہ حدث 
العالم مغیرًا لما فیه من الأحوالء ووجوب معرفة ذلك بالعقولء وعدم العذر في ائ ہل ہا 
بحال بوجوہ أُربعة: یامکان ا حواھر وحدوثہاء وامکان الأعراض وحدو ثہا. 

الدلیل الأول: ما أشار إليه بقوله فی روایة المٰذکورین: (ولا عذر لأحد) من البالغین: 
(قيی ا جہل بخالقه) بعد مضی مدة الشعتقل کا قل فوله: (لما یری))ء ویعلم ٹي تلك 
المدة بجري العادة الإالھیة کما هو المتبادر ولعدم رؤیة نفس ا حخلق (من خلق السموات 
والِأرض): اي وجودھما بعد العدمء (وخلق نفسه وغیر٥)؛‏ لتغیر الآار والأحوال في ذلك 
ولا ہت 

نە یعلم کل من استدل أن العالم من السموات والأرض وغیرھما ممکن؛ لأنه 

0س وکل ممکن فله علة مؤثرة, 

وتقریرہ علی طریقة ا حدوث بوجہین: 

الأول: أنە یعلم أن الموجودات الممکنة یحتاج في حدوثہا إلی علة لا یتطرًقہا العدم 
بوجە من الوجوہ وما یمتتع عدمه بوجه من الوجوہ السَة لا یکرتا غتا ولا 
جزعھا والا لزم الانقلاب؛ فیکون خارجا واجِبّا بالذات. 

الٹانيی: ان حال الممکنات بالنسبة إلی الترجیح کحافا بالنسبة إلی الترجح فلو لم 
یوجد مرجح بالذات لم یترجح أصلاً فیثبت وجود الواجب تعالیء وفيه إشارة إلی أُن 
افتقار الموجودات إلی المؤٹر من حیث ا حدوث کما ذھب لليه المتکلمون؛ واليه أشار 
بتصویر الدلیل فی ا خلق والاحداث ویحتمل کونە من حیث الامکان وا حدوث جمیًا کما 


٦‏ الباب الآول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 


اختارہ حققوھم علی خلاف في کون ال حدوث شرطٔا أ و شطرا ٹي العلیة ولليه یشیر الخلق 
الذي لا یتصور الا فیما آمکن. 

وتقریر الدلیل عليه أنە یعلم دلالة السموات والأرض وغیرھما من الموجودات علی ان 

لی ارہ رااء الا لزم اتضار الو جخودای الکن نیزم الا پو جا فی ء؛ لان 
الممکن لا یستقل بالوجود في نفسه وھو ظاهرٌ ولا ٹي إیجادہ لغیرہ؛ لن الایجاد بعد 
الوجود وإذ لا وجود لا إیجادء فلا موجود بذاته ولا بغیرہ فثبت وجود الواجب تعالی. 

وھذان الوجہان فیہما غنیة عن ابطال الدور والتسلسلء واصل الدلیل مأمحود من 
قوله تعالی: ؤإأوَلمْ َنظُرُوا في مَلکوت السُموات سی [الأعراف: ۱۸۰]ء وقول: 
ظسَرِیہِمْ آيَانتا في الآفاق وَفي اہم [ (نصلت:٥٦]‏ وقولہ: ڑا لم عَمَرْكُم مه 

یکر فيه مَن کذگر وَجَاءكُمْ نیرگ [فاطر: ۳۷]ء حیث دلُت علی توبیخ الکفار بترك 

النظر والاستدلال علی وجود الصانع المتعال وانٌصافه بصفات الکمال بعد تعمیرھم مدة 
یٹمکنون فیہا بعقولھم من الاستدلالء وقد اشیر إلی الاستدلال في شانین آیة کما ف۴ي شرح 
المقاصد وظاھر الکل الاستدلال بحدوث الموجودات؛ لکفایتہ في مقام التصدیق 
وظہورہ وھو مراد المتکلمین؛ فان مرادھم عليه ا حدوث علی طریق الدلیل الأٌي'': أي 
الکون علة للتصدیق باحتیاج ا حادث قبل حدولہ کما في المواقف؛ ولا یدفعه کون المقام 
مقام بیان العلة علی طریق الدلیل اللہّی: أي العلیة في نفس الأمر وآن انصاف ا حادث 
با حدوث في نفس الأمر متأخر بالذات عن انٌصافه بالوجود فیہاء واتصافه بالوجود متأخر 
كذلك عن احتیاجه فلا یکون اتصافه با حدوث علة اتصافه با حاجة. 





وفیه إشارات إلٰی مسائل: 
الأولی: وجوب النظر فی معرفة الصانع تعالٰیء ولِليه اشاز بقوله: (ولا عذر أحد ٹي 
ا جہل بخالقه لما یری من خلق) إلی آخرہء وحیث کان سائر الواجبات متوقفة عليه 
عندہ بت أن ول مطلق الواجبات هو النظر والاستدلال بالمصنوعات علی وجود الصائع 
تعالٰی واختارہ الأٴستاذ ابو إ(سحاق الأسفراین ”'' 
فاول الواجبات علی المکلف: النظر والاستدلال المؤدي إلی المعرفة باللہ وبصفاته 
وتوحیدہ وعدله وحکمتهہ م النظر والاستدلال المؤديی ال جواز إِرسال الرسل وتکلیف 


(١(‏ ارذ من الانء وھو التصدیق. 
)٢(‏ انظر: المواقف .)۱٢۷/۱(‏ 


الباب الأول / فٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال ۷٦‏ 


العباد م الاستدلال المؤدي إلی ثُبوت الارسال بدلالة المعجزات وثبوت الأحکام 
والواجبات ٹم الاستدلال المؤدي إلی تفصیل ارکان الشریعة لأهله م العمل ہما یلزمه 
علی شروطہه فیہما کما ٹي التبصرۃ لعبد القاھر البغدادي. 

الثانیة: ان وجوب النظر والاستدلال علی کل اُحد بحسب ما یتیسر لە من الدلیل 
دون الأدلة المشہورة للمتکلمین؛ واليه أشار بسوق غناز الدلیل علی طریقة السلف. 

الالثة: ان حصول المعرفة بعد النظر الصحیح بطریق جري العادة الایة ٹي الانتاج 
عقیبهء وخ خلق العلم بہ کما ہو المتبادر ي المقام دون التولیدء کما ذھب لليه المعترزلق 
ودون الایجاب کما ذھب لليه الفلاسفة. 

الرابعة: ان العلم الواحد یتعلق بمعلومین واکٹرء کما اشار إليه برؤیة خلق السموات 
والأرض وخلق نفسه وغیرہ: أي العلم بہا خلافًا لبعض الأشاعرة في العلم المکتسب؛ 
وللمعتزلة مطلقا کما فی التبصرۃ البغدادیة, 

اخامسة: ان الإاحساس بالشيء لیس علمًا به وإليه أشار بزیادة الخلق في المقامء ولم 
یقتصر علی رؤیة المذکورات مع کفایتہا في المرامء واختارہ جمہور الأشاعرة؛ فالابصار 
لیس علمًا بالمبصراتء وکنا البواقی خلافًا للأشعري؛ للفرق الضروري بین العلم التام 
بذا اللون وبین إبصارہ وکذا بین العلم بہذا الصوت وسماعه؛ وبین العلم ہذہ الرائحة 
وشہا إِلی غیر ذلكء ولژن اطلاقہ علی الاحساس حالف للعرف واللغة کما ٹي شرح 
المقاصد. 

والدلیل الثانی: ما اشار إليه بقوله فیما رواہ الامام ابو بکر حمد الزَّرَنْجَرِي ؛ي 
المناقبء والفقيه عطاء بن علی ا حوزجاني في شرح الفقه الأبسطء وحافظ الدین 
الکردري في المناقب الصغری؛ والامام ابو عبد اللہ الحارثي في الکشف: والامام صارم 
الدین في نظم الحمان'''. 

(ص): (وقال ٹي روایة أي یوسف: وکما یحیل العقل ٹي سفینة مشحونة بالأحمال 
احتوشتہا في ‏ حة البحر أمواج متلاطمة وریاح محتلفة ان تجري مستویة ولیس أحد 
یجریہا ویقودھا فكذلك یستحیل قیام ھذا العالم وتغیر أمورہ من غیر صائع رحدث 
وحافظء وکذا روج ال جنین من بطن امہ بصورة حسنة لیس من نجم ولا طبع بل من 
تقدیر صائع حکیم عالم, والعالم یتغیر من حال إلّی حالٰ والنغیر لا بد له من مغیرِ فدلَ 


)١(‏ أي ٹيی مناقب النعمان. 


۸۶ الباب الأول / ٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 
سسسیسسسٗومومسسسیس٦٣كیس‌پ>٦ى۰-ژإِم۰‌ٗٛسک”۰‌سسسہتمگٛسمسڈڈٗ“کپل]۷سژسجسسمگ|>سم٘٘۷ممممسسف‫پ/]/“سی“ممیسسْیسسمسمپسیمجسجسکَی‫ْچپژسسمصسسمفےٗےکفودے‏ 


تغیرہ علی وجود مغیر لہ غالب هو الصائع؛ کوجود بناء مشید ٹي عرصة بعد ان لم 
یکن یل علی رف 0افز رقال اق کاب العق: شرف آرخزل کی قبل ال 
لأن الرسول وإن کان یدعو إلی الله لم یکن أحد یعلم بن الذي یقول الرسول حقٌ 
حتی یقذف اللہ ٹي قلبہ العصدیق والعلم بالرسولء ولذلك ولو کانت معرفة اللہ من قبل 
الرسول لکانت المنَّة علی الناس الْمَنْ ٹي معرفة اللہ من قبّل الرسول لا من قبّل اللہ 
ولکن المّة من اللہ علی الرسول فی معرفة الرب تعالی والمنة للہ علی الناس ہما عرفہم 
اللہ من التصدیق بالرسول؛ ولذلك لا ینبغي لأحد ان یقول: إِن الله یعرف من قبّل 
الرسول بل ینبغی ان یقول: : إِن العبد لا یعرف شیًا من ایر إِلا من قبَل اللہ تعالی). 

(ش): (وقال في روایة أبي یوسف: وکما یحیل العقل) ویجزم بالاستحالة (ٹي سفینة 
مشحونة باللأحمال احتوشتہاخ: أي اأحاطت ہا من کل جہة یقال: احتوش القوم 
بالصّید واحتوشوہ (ٹي جم البحر) ومعظمہ (امواج متلاطمق) یضرب بعضہا بعضّاء 
(وریاح ختلفة) تہب من کل جہة (أن تجري) بنفسہا (مستویة)ء لا یل إلی طرف ولا 
تقف وقفة مع تصادم الریاح المختلفۃ (و) ال حال أنە (لیس احد یجریہا ویقودھا 
مستویة (فكذلك یستحیل) فی العقل رقیام هذا العالم) من السموات والأرض وما فیہما 
بنفسه (علی اختلاف احواله) من حرکات السموات والسیارات وسکون الأرض 
واختلافہا فی الکیفیات وما كٛصٌ بە الانسان من ا میثات واستجماع أنواع الکمالاتء 
وما یخخص بە سائر الموجودات؛ (وتغیر أمورہ) من تعاقب الضوء والظلمات؛ وتغیر 
اأحوال ا٢‏ حیوانات والمعادن والنبات (من غیر صانع) واجب بالذات واحد موصوف 
بصفات الکمالء منزہٌٗ عن سمات التغیر والزوال؛ (ومحدث) پحدث العالم وما اختلف 
فیه من الأأحوال وتغیر من الاأعمالء (وحافظ) یحفظه عن الاختلال. 

یعني: ان الممکنات من الأرض والسموات وما فیہما حادثة؛ لأنہا متغیرۃء وکل 
حادث فله حدث. 

وتقریرہ علی طریقة الامکان: ان الممکنات موجودق فلا بد ھا من موجد؛ 
لاستحالة وجود الممکنات من نفسہا وقیامہا بلا موجدء فان کان واجبّا أو تاد عَلَ 
فذاك واِن کان ممکتا فلا بد لە من علة ویعود الکلام فیہاء فإن انتہت إلی الواجب فذاك 
والا دار و تسلسلء وکلاھما باطل ولیہ یشیر إطلاق استحالة القیام بنفسهہ؛ لشموله 
القیام بالتسلسل آو الدور علی نفسه. 


الباب الاول / في وجوب معرفة اللہ تعالٰی بالاستدلال ۹ 


اما الدور فلوجہین: 

الأول: ان صریح العقل یجزم بآن ما لم یُوجد لم یؤثرء فلو اث الشيء في مؤثرہ یلزم 
تقدمہ علی مؤثرہ المتقدم عليه وھو حال. 

الٹانی: اُن نسبة العلة إلی المعلول بالوجوب ونسبته إلیہا بالامکان فلا یجتمعان ي 
الشيء بالنسبة إلی أمر معین فضلاً عن نفسہ. 

وأما التسلسل فلوجہین: الأول: ان الممکنات لو تسلسلت لا إلی نہایة لاحتاج 

اتحموع إلی علة لا یجوز ان تکون نفسہا ولا جزءا منہاء فتعین ان تکون خارجة واجبة؛ 
لأن اظجموع یئ لافتقارہ إلی أجزائه فله سببُ مغایرٌ لەء خارج عنه؛ إذ الداخل 
لا یکون علة لنفسه ولا لعللهہ فلا یکون علة مستقلة للمجموعےہ وا حارج لا یکون ممکتا 

الثانی: ان نسبة السلسلة واجزائہا إلی الترجیح کنسبتہا إلی الترجح وھو ظاھؤٌ فلا 
یت بی سو مو وٹ الدسلسل وہذا ینفي التسلسل فیما یضبطہ الوجود 
مطلقًا بجحتمعة و لاء کما قال بە المتکلمون ۱ 

وتقریرہ علی طریقة الحدوث' ۲ ان العالم حادث؛ لأنه متغیر أمورہ وأعماله فلا بد 
9 ا ولا یکون حادثًا متغیرًا وإلا لاحتاج إلی موثر آخر ودار أو تسلسلء 
وکلاھما باطل لما مر فثبت الانتہاء إلی مؤثر واجب قدیم یحدثہ ویحفلہ. 

وھذا برمان لطیفٌ وہای سی ہت اقتا عونت والتسلیم بالتبجیل 
حیث استدل قیل ان بجري عليه القلم بالظہوز بعد ان :لم یکنە والأفول بعد الطلوعغ؛ 
وآثار العجز عن التدبیر کما قال الامام ابو منصور مستفہمّا علی سبیل الانکار في قولە: 
ھذا ربيء فان حذف اداتہ مشہور قائلاً: لا احب الاآفلین: أي لا أئني علی الذي تتعاقب 
عليه الأحوالء ویعتریه التغیر والزوال باستحقاق الربوبیة ولا عطیه ا حبة التی تجب للہ 
الواجب الوجود الذي یستحیل عليه الزیادة والنقصانء والذھہاب والاتیانء کما پي 





)١(‏ انظر: التوحید لأَبي منصور الماتریدي (ص١۱)‏ وما بعدھاء والتمہید للباقلانی (ص٢۲)‏ والارشاد 
(ص۱۷)ء ولمع الأدلة (ص٦۷)ء‏ والاقتصاد ٹي الاعتقاد للغزالی (ص۲۹))ء وتبصرۃ الأدلة (١/۳)ء‏ 
وأصول الدین (۲۳)ء والشامل (١/٣٤۳)ء‏ والعقیدة النظامیة للجویتی (١۱)ء‏ والفصل ںیي الملل 
والنحل لابن حزم (١/١۱)ء‏ ونہایة الأقدام غي علم الکلام للشہرستاني (ص٥)ءوشرح‏ العقائد 
النسفیة(١/۸١).‏ 


۷٠‏ الباب الأول / ٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 


ات۸ 

وأصل الدلیل ماخود من قولە تعالی: لوَمنْ آیَاته اجُوَارِ في البَحْرِ کَالأغلام٭إِن يَھَا 
یکن الریح يَطللنَ رواکد لی ظبْرِہ)ہ [الشوری ۰ء ۳۳]ء وقوله تعالی: رف 
الله الّدي أَْقَنَ گل ض6 [النمل:۸۸]ء وقوله تعالی: ولا َتَوذُهُ حفْظُہُمَ وَهُوَ العَلي 
العَظيمٰ) [البقرة٢٥٥۲].‏ 

وفیه إشاراتً إلی مسائل: 

الأولی: اُن الموجودات مفتقرة إلی الصائع ابتداءً وبقاءً من حیث یستتبع حدوثہا 
کافتقارھا من حیث امکانہا الذي لا ینفك عنہاء فإن الموجودات إما جواھر یستحیل 
خلوھا عن الأکوان المتجددة المتغیرۃء أو أعراض متجددة بتعاقب الأمثال متغیرۃء فہي 
محتاجة إليه تعالی دائمًا عند المتکلمین. 

والتشنیع علیہم ي القول بعلیة ا حدوث بلزوم الاستغناء عن الصانع بقاء کما ظن 
قشريء بل ساقط ہمرةء ولليه أُشار بقوله: وحدث وحافظ. 

الثانیة: ان جزم العقل باستحالة جریان سفینة حمولة بنفسہا علی الاستواء مع تصادم 
الأمواج والریاح مما لم یختلف فيه الآراء وأجمع عليه العقلای وھو قدرٌ یسیرٌ بالنسبة إِلی 
ما في العالم من اختلاف الأحوال وتغیر الأمور والأعمالء فکیف یوجد ویقوم بنفسه من 
غیر صانع واجب؟! ولليه أشار بجعله المقیس عليه. 

الثالثة: ان العالم حادثء والاستدلال علی حدولہ بجمیع أقسامہ وکونه سوا 





بالعدم بوجوہ: 

الأول: ان ا جسم یقوم بە اس حادث؛ وھو ضَرَوَریً لما نشاهدہ من ا حرکات وتجدد 
الأعراض؛ ولا شيء من القدیم کذلكء واليه اشار بقوله: (فلي سفینة مشحونة بالأحمال 
احتوشتہا فی لحة البحر أمواج متلاطمة). ۱ ِ 

الٹانيی: ان الٔجسام لا تخلو عن ا حوادث من الأکوان والتالیف وما یتبعہما من 
الأعراض؛ ولا توجد بدون التمایز وھو بالأعراض لتمائل الحواھر الفردة التي یتالف منہا 
الٔأجسام والأعراض لا تبقی زمانینء وکل ھا لا یخلو عن ا حادث فہو حادث بذاته 
وصفاته وأحواله واليه اشار بقوله: (قیام ھذا العالم علی اختلاف أحواله وتغیر أمورہ 
وأعماله). 


.)۱۲١ص( انظر: إیضاح الدلیل (٣۳۱)ء والتیسیر‎ )١( 
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اثالث: ان کل جسم ممکن؛ لأنهہ مرکبٌء وکل ممکن وُجد مسبوق بالعدم؛ إذ لا 
یتصور الایجاد إلا عن عدم وإليه شار بقوله: صانع ومحدث مع قوله ي الدلیل السابق: 
(لما یری من خلق السموات والأرض). 

الرابع: أنە لو وٴُجد جسم قدیم لکان في الأزل اِمّا متحركًا او ساکتا والکل باطل؛ 
لأن ماھیة ا حرکة المسبوقیة بالغیر وماھیة الأزلیة عدم المسبوقیة بالغیر فیتنافیان ً 
الکون کونان ٹي آنین ٹيی مکان واحد فہو یقتضی المسبوقیة بالغیر المنافیة للأزلیة وإليە 
اح کرقت رق وی ا فمال مع قوله في الدلیل اللاحق: والعالم یتغیر من حال إلی 
حالہ ء 

الرابعة: إثبات شول قدرتہ تعالی لحمیع ا حواھر والأعراض بمعنی أنه یصح منە الفعل 
والترك ببیان حدوث العالم بأقسامہ'': أي ما سوّی ذاته تعالی وصفاتہ؛ اذ لا یمکن إثبات 





)١(‏ ٹم إن العالم بجمیع أُجزائہ حدث؛ إذ ہو ي القسمة الأولی ینقسم إلی قسمین: أعیانء وأعراض؛ 
ونعني بالأعیان: ماله قیام بذاته وھو إما مترکب وھو ا حسم وإما غیر مرکب وھو ال مزء الذي لا ۔ 
یتجزأء وہو ا حوھر في عرف أھل الکلام. 
ونعني بالأعراض: ما لا قیام لە بذات وتحدث في الأجسام وا لحواھر کالألوان والأکوان والطعوم 
والروائح. 
ودلیل ثبوت الأعراض: أُن ا حوھر قد یکون ساکناء ٹم یتحرك وکذا علی القلبء فلو لم تکن 
ا حرکة والسکون معنیین وراء ذات ا چوھر بل راجعین إلی ذاتہ لکان ي الأحوال اُجمع ساکنا 
متحرکاء لوجود ذاتە الموجب ما ولما اختص کل صفة علی حدة. نم الأعراض کلہا حادثق 
عرف حدوث بعضہا با جس والمشاھدة وبعضہا بحدوث أصدادھا المنعدمة عند حدوثہا 
بالدلیلء فانہا لما قبلت العدم دل اُنہا کانت حادثق إذ ا حدث هو الذي یکون وجودہ وعدمہ لي 
حیز المواز فأما القدیم فہو الموجود لذاتہ فیکون مستحیل العدم فیکون جواز العدم وتحققه 
دلیل الحدوث. وإذا کانت الأعراض کلہا حدثة یستحیل خلو الحوھر عنہا إذ وجود جوھرین غیر 
مفترقین ولا بحتمعین وتوہھم جسم في مکان واحد ي حالة البقاء غیر متحرك ولا ساکن محال؛ 
وکذا خلو ا حواھر عن الألوان کلہا والطعوم والروائح ما یحیله العقل کما یحیل اجتماع 
المتضادین في حل واحد ي وقت واحد وإذا استحال خلو ال حواھر عنہا استحال أیضاً سبق 
الحواھر علیہا. لما ان ہي السبق ا حلوء وا حلو حال؛ فکان السبق حالاّ فإذا لم تسبق الحواھر 
الأعراض فما لا یسیق ا حادث فہو حادث ضرورۃة لمشارکتہ ا حدث فیما کان لأجله محدثاٌ وھو 
ان لوجودہ ابتدای واللہ تعالی الموفق. ودخل تحت هذہ الدلالة جمیع أجزاء العالم من السماوات 
والأفلاك الدوارۃ والنجوم السیار وغیرھاء والأرضیین وما بی من البحار وا حبال والنبات 
وا لحماد وغیر ذلك. 
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قدرتہ تعالی بحدوث الأعراض فقط؛ و بإمکانہا کما قیل؛ لبقاء احتمال کون موجبا 
بالذات یصدر عنه قدم یکون مبدا ا حوادث: کالعقل الفعال عند الفلاسفة کما أُشیر 
إليه في مبحث القدرة من شرح المواقف والمقاصد بل یتوقف البات وجودہ تعالی 
ووحدته وانٌصافه بصفات الکمال واإثبات الرسالة واأحکام شرع ذي ا حلال علی إثبات 
حدوث العالم والاستدلالء کما فی التسدید ومزید بیانہ في الواٹيی شرح المنتخب. 

ا خامسة: الرد علی الفلاسفة المخالفین في حدولہ حیث ذھبوا إلی قدم العالم من 
العقول والاٗفلاك والنفوس الناطقة ونوع العناصر: اي العقول العشرة والأفلاك السبعة 
بذواتہا دون صفاتہا عند متقدمیہم وبموادھا وصورما ا لحسمیة والنوعیة وأعراضہا المعینة 
من المقادیر والأشکال عند متأخریہم وبنفوسہا ومطلق الحرکة والوضع فیہا دون 
الشخصیة والعنصریات ہموادھا وصورھا ا حسیمة والنوعیة عندھم والنفوس الناطقة عند 
بعضہم؛ واستدلوا عليه بوجوہ: 

الأول: اُن اسراو رھ اارل سے تاب عل ار او لا 
والٹاني: ان لم یتوقف علی شرط یستلزم الترجیح بلا مرجح والا یستلزم التسلسل. 

والأول یستلزم قدم الحادث؛ فثبت التأثیر في الأزل. 

واُ٘جیب عنه بالئقض ہما اعترفوا بہ فنيی ا حوادث الیومیة؛ جحریان ما ذکروا فیہا بعینہ 
ولا مخلص فهم بأنہا تستند إلی ال حوادث الفلکیة لالتزامہم؛ لکون کل منہا مسبوقًا بآخر لا 
إلی نہایة لما مر من استحالة التسلسل مطلقَّاء ولو سلم عدم استحالتہ ٹي مثلہ؛ فہو 
معارض بجریان مثله ٹي الأجسام فیجوز ان یکون حدوثہا مشروطٔا بشرط مسبوق بآخرِ 
070 ٍ چھ 

0 بأن التاثیر وترجیح الفاعل المختار لأحد مقدوریه إضا هو بمجرد الآرادة ولا 
حاجة فیه إلی مرجح ینضم اليه 

فالفاعلیة بمعنی: تعلق التکوین حادثة بمجرد الارادة المتعلقة بالمقدور وبالمعارضة 
بجواز ترتب الآارادات أو ترتب تعلقات إرادة قدیمة إلی ما لا یتناھمیء وکذا حدوث تعلقہا 
في وقت معیٔن بلا سبب مخصص؛ لأن التعلق اعتباريء ولا تُعلل الارادة والاختیارں کما لا 

وبا حملة فاعلیتہ تعالی وتآأثیرہ اِمٌا أن تکون أزلیة .او حادثة بالنسبة إلی جمیع العناصر 
والأفلاك بذواتہا وصفاتباء و تکون آزلیة بالنسبة إلی البعض وحادثة بالنظر إلی البعض 
الآخر ویبطل الأول لزوم انتفاء ا حوادث الیومیة والضرورة شاھدة بثبوتھاء ویبطل الثالٹ 
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سیت شش ےش یس سسشس شش تہ سے نٹسىےے جج ٗسستيچپٔ ےھت 


لزوم الترجیح بلا مرجحء فعیّن الثاني وھو المطلوب. 

الثاني: ان المادة قدیمة وإلا لاحتاجت إللی مادة آخری وتسلسلت: وأنہا لا تخلو عن 
الصورة ا حسمیة والنوعیة؛ فیلزم قدم ا حسم لقدم جمیع أجزائه. 

وأاُحیب بمنع ترکب ا حسم من المادة والصورة ومنع قدم المادۃ؛ لأن قَدَمّہا إما 
یثبت بوجوب اختلاف الاستعداد المتفرع علی الایجاب بالذات؛ وھو باطلء وبمنع عدم 
خلوھا عن الصورۃ. 

الثالثٹ: ان الزمان قدیم؛ والا لکان عدمه قبل وجودہ قبلیة لا یجامع فیہا السابق 
المسبوق؛ وھو السبق الزمانيء فیکون الزمان موجودًا حین ما فرض معدومّاء ھذا خلف. 

۱ وا٘جیب: بمَنْع تحقق التقدم الزماني؛ لکونە فرع وجود الزمان وھو ممنوع ولو سلم 
تحقّقہ فی ا لحملة فلیس تقدم الزمان علی وجودہ بالزمان حتی یلزم اجتماع النقیضین بل 
بالذات؛ لتقدم اأُجزاء الزمان بعضہا علی بعض,. 

الرابع: امکان وجود العالم لا ول لە؛ والا لزم الانقلاب من الامتناع الذاتي إلی 
الامکان الذاتي وھو یرفع عن البدیہیات؛ لحواز الحاثزات واستحالة المستحیلات؛ وکذا 
(مکان تآأثیرہ تعالی في العالم لا ول لە؛ وللا لزم الانقلاب المذکوں فیجب ا لحزم بامکان 
وجود العالم ٹي الأزلء وھو ییطل الدلائل علی امتناع وجودہ في الأزل. 

واُجیب: بمنع استلزام ازلیة الامکان مکان الأزلیة؛ فقوم: امکان وجود العالم في 
الازلٰ ِن اُرید بە: ان وجودہ فی الأزل ممکن علی ان یکون قوفٰم غي الأزل مععلَمًا 
بالوجود فہو ممنوغٌ؛ لحواز ان یکون وجودہ ٰي الأزل ممتنعًاء واِن رن بە ان إمکان 
وجودہ في ا حملة مستمر في الأزل علی ان یکون قولم في الأزل متعلقًا بالامکان فمسلم 
ولا یلزم منە ان یکون وجود العالم فی الأزل ممکمًا؛ لحواز استحالة الوجود الأزلی مع 
کونە متصفًا فی الأزل بإمکان الوجود فیما لا یزالء وہذا ما بینه جمہور ا حققین بأنسا إذا 
قلنا: اإمکانە أزلي: فالازل ظرف للامکانء فیلزم کون ذلك الشيء متصفًا بالامکان انٌصاًا 
مستمرا غیر مسبوق بعدم الاتصاف وھذا ثابتٗ للعالم قبل وجودہہ وإذا قلنا: أزلیته 
ممکنة فالازل ي +٦‏ ظرف لوجودہ: أي وجود المستمر الغیر المسبوق بالعدم 
ممکنء ومن المعلوم ان الول لا یستلزم الثاني؛ لمواز ان یکون وجود الشيء بي ا حملة 
ممکتًا إمکائا مستمہاء ولا یکون وجودہ علی وجہ الاستمرار ممکتا أصلاً بل ممتنمًاء ولا 
یلزم من ھذا ان یکون ذلك الشیء من قبیل الممتنعات؛ لن الممتنع هو الٰذي لا یمکن 
وجودہ بوجھ من الوجوہ ولم یرضٗ السید الشریف ھذا وادعی الاستلزام بینہماء وقال 
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فی إثباتہ: إِن امکان الشيء إذا کان الشیء مستمرا في الأزل لم یکن هو في ذاتە مانعًّا مِنْ 
قبول الوجود في شيء من اجزاء الاأزلء فیکون عدم منعه أمرًا مستمرًا في جمیع تلك 
الااجزای فاذا نظر إلی ذاته من حیث ہو لم یْمتَتَم من انصافه بالوجود في شيء منہاء بل 
جاز انصافه فی کل منہا لا بدلاُ فقطء بل ومعًا أَیضّاء وجواز اثصافه فی کل منہا معًّاء هو 
إمکان اتصافه بالوجود المستمر في جمیع اجزاء الأزل بالنظر إلی ذاتهء فأزلیة الامکان 
مستلزمة لامکان الأزلیة, 

ورد بن مقدمات دلیله مسلمة إلی قوله: لم یمنع من اتصافه بالوجود في شيء منہا؛ 
لأه لِمًا ان یتعلق بعدم المنع علی معنی أنە لا یمتنع في شيء من أجزاء الأزل من الوجود 
ولو فیما لا یزال؛ فہو بعینه أزلیة الامکانء ولا یلزم منە عدم منعه من الوجود الأزلي 
الذيی هو امکان الأزلیةق زط اق علق ال جرد علی مس انل سم سن الو حوہ فی 
من اجزاء الأزل؛ فہو بعینه إمکان الأزلیة والئزاع فيه فیکون مصادرۃً علی المطلوب. 

والدلیل الثالث: 

ما اشار إِليه بقوله فیما رواہ الامام ابو شکور السالمی في (التمہید) وجمال الدین 
الکمازروي في (سیر المضمرات) عن الامام أنە قال في الروایة المذکورۃ: (وکذا حروج 
ا جنین) الولد المستبین الخلقة (من بطن أمه) ملابسًا (بصورۃ حسنق) من استواء القامة 
وتتناسب الأعضاء واعتدال التحطیطات المقداریق زالأوضاع المتلائمة والاتقان 
والاحکام البالغ أقصی الغایق وا لحکم والمصا ‏ البالغة فیما عرف حمسة آلاف (لیس) 
بالضرورة (من) تآثیر (نجم) من السیارات؛ عدیم الشعور کما زعمہ المنجُمون 
والصابثون من ان الکواکب المتحرکة بحرکات الاأفلاك ھی العلل لحدوث ا حوادث 
الواقعة في العالم من ا لحواھر والأعراض؛ متمسکین بدوران ا حوادث السفلیة والتغیرات 
الواقعة في جوف فلك القمر وجوڈٌا وعدمًا مع ما لتلك الکواکب من الأوضاع ي 
البروجء کما یْشَامّد في الفصول الأربعة وتآثیرات الطوالع (ولا من (طبع) من القوی 
البسیطة والمر کبة العدیمة الشعور بالضرورة واليه أشار بعدم التعرض للاستدلال؛ للاحالة 
لی الضرورة فلیس التأئیر من الطبعء کما زعمہ الطبیعیون من ان الطبائع هي العلل 
للحوادث متمسکین بأنه یکون من اجتماع الماء والأرض للنبات ولا بد فیه من ھواء 
یتخحلل بین أجزائه ومن حرارة طابخة؛ إذ لو فقد أحدھما و لم یکن علی ما ینبغي فسد 
الزرعء کما إذا ألقي البذر في موضع لا یصل اليه المواء وحر الشمس؛ ومن النبات یحصل 
بعض ا حیوان؛ لأنه غذاؤہ ومنہما یحصل الانسان؛ لأنە متولڈ من المني المتکون من الغذاء 
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الذي هو نباتٗ و حیوانء وکذا یحصل منہما بعض ال حیوان الذي غذاؤہ منہماء والطبیعة 
المصورة التی غي الرحم تقیّد الأجزاء المتخالفة ا حقیقة بالصور والقوی والأشکال 
والمقادیر التي بہا یصیر مثلاّ بالفعل لمن فصلت منه البذر (بل من تقدیر صانع) متقن 
لاأفعالء فان الصنع إجادة الفعلء کما فی المفردات؛ والتقدیر بمعنی التخصیص الذي هو 
نتیجة الارادةء أو نتیجة ا حکمة کما ي التعدیل وغیرہ (حکیم عالم) بالاأشیاء علی ما هي 
عليهء الآتي بالأفعال علی ما ینبغي. 

یعنيی: ان اختصاص کل واحد من الأجسام بصفته وصورتہ جائڑ ممکنؿْ؛ فلا بڈّ لە من 
عصص حکیر 

وتقریرہ: ان اختصاص کل واحد من الأجسام بصفته المعینة وصورته المشخصة 
والاحکام إلی الغایة لا بد وآن 0+29 ا لحائزاتء ولا بد للجائز من مرجح فإذا کان 
واجبّا حکممًا فذاك المطلوب؛ وإن کان ممکتا کنجم أو طبع احتاج إلی مؤثر فلا بد من 
الاننہاء إلی الواجب ال حکیم؛ وإِلا لزم الدور او التسلسل وکلاھما باطل لما مرٌ. 

وتقریرہ علی طریقة ا حدوث: ان المؤثر ي الموجودات المقدر لما یخصہا من 
المیثات؛ إن کان واجبٗ الوجود حکیمًّا فذاكء وإن کان ممکتا فله مؤثر ویعود الکلام 
فیەء ویلزم الدور أو التسلسل آو الانتہاء إلی مؤثر واجب الوجود لذاتہ حکیم حدث 
لغال رای امو نت ارات باطلات لے 7 شی اقالث زھو اتطارت 

واأصل الدلیل مأاخود من قوله تعالی: ڑھُو اي يُصَوَرُكُمْ فی الأرْحَام کلف شا 
[ًآل عمران:٦]ء‏ حیث دل إیرادہ في معرض الاستدلال علی أنە یعلم علمًا ضروربًاء 
ویستدل بە علی غیرہ کما في شرح المواقف. 

وفیه إشارات‌ إلی مسائل: 

الأولی: ان مَنْ تَأمّل في عجائب الأفعال ا حادثة في عالم الطبیعة البالغة من الانقان 
والاحکام اأقصی الغایات وکان راجکّا إلی فطنةء ولم یعم بصیرته التقلید علم بالضرورة انہا 
ڈرکی و میسو ان تری سط ارد کا عیت لو کات و ظونات 
من الصور والأشکال والتخطیطات المقداریة والأوضاع المتلائمة في الرحم؛ وما یُقاض 
فیه من الصور النوعیة والقوی التابعة حا علی تلك المادة المتشاہة الأجزاء وما یراعی 
فیہا من حکم ومصالح قد تحیّرت فیہا الأومامء وعجزت عن إدراکہا العقول والأفہام 
مما قد بلغ المعروف منہا فيی کتب منافع الأعضاء وأشکاھها ومقادیرھاء وأوضاعہا خمسة 
آلافء وما لم یعلم منہا اکثر مما عُلم کما في والمواقف) ووزأوائل التفسیر الکبیرم 
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للرازي. 

الغانیة: ان استدلال المخالفین بمقابلة الضرورة سیما الاستدلال بالدوران؛ فانہ لا 
یفید العلیّة والمدار قد یکون دائرّاء سیما الاستدلال ي المضافین فیلزم ان یکون کل 
واحد منہما علّة للآخر؛ وھو باطل قطمًاء وقد یتخلف في التوآمین فان أحدھما قد یکون 
فی غایة السعاد والآخر قد یکون في غایة الشقاوةء والتفاوت درجة واحدة بینہما هي 
وقت الولادق وآئہ لا یوجب التغییر في الأحکام اتفاقَاء ولا یعلم کون اجتماع الماء 
والأرض والواء وا حرارة سببّا لنکون ا حیوان منہاء ولمَ لا یجوز ان یکون تکونە في حال 
اجتماعہا لا منہا؟! بل یخلق اللہ تعالی إیاہ من العدم ٹي تلك ا حالة بیاجراء العادة کما دلّت 
البراھین القطعیة. 

الغالفة: ان ا حسم لا یخلو عن شکلٍ لتتاھيه فان الشکل والصورة احاطة حد أو 
حدودء واليه اشار بالتعرض للصورۃ'''. 

والدلیل الرابع: 

ماآشار إليه فیما رواہ الامام آبو محمد عبد اللہ الحارثي ٹي (الکشف))ء والفقيه عطاء 
ا وزجانی في (شرح الفقه الأبسط)ء وحافظ الدین الکردري في (المناقب الصغری)؛ 
وصارم الدین المصري في (نظم ا حمان) عن أبي یوسف عن الامام أنە قال: (والعال): أي 
ما یعلم بە الصائع وصفاتہ من ال مواھر والأعراض (یتغیر من حالِ إلی حال) في الأکوان 
والأمٹال المتجددات: (والتغیر لا بد له من مغیر) لا یتغیر کما ھو المتبادر والاحتیاج 
إلی المغیر المرجح ضروري في الممکن المتغیر (فدل تغیرہ علی وجود مغیر لە غالب) 
علی مہ (ھو الصائع) الواجب المتقن لفعاله یعنيی: ان کل موجود من العالم یشامد 
تغیر حالے وانقلابہ من العناصر وا حیوان والمعادن والنبات؛ ولا بد لە من مغیر صائع. 

وتقریرہ: ُن کل موجود من العالم کانت حقیقته قابلة للتغیر والعدم فإانە یکون نسبة 
حقیقته إلٰی الوجود والی العدم علی السویة وکل ما کان كذلك لم یکن وجودہ راجہًا 
علی عدمه إلا لمرجح وھو لا بد ون بقوت موجوداء فان کان ممکتًا عاد الکلام فيه 
ولزم الدور و التسلسلء وکلاھما باطل لما مرٗ فثبت الانتہاء إلی مرجح واجب الوجود 
غالب لذاته. 

وتقریرہ علی طریقة الحدوث: أنە لا شك في تغیر العالم وحدوث احواله وکل 








.)١٢٦٦/٢( انظر: المواقف‎ )١( 
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حادث ممکن ولا لم یعدم ولم یوجدہ فله مؤثرٌ وذلك المؤثر یکون لا حالة واجبّا غالبا 
و متہیً إلیه؛ لاستحالة الدور او التسلسل؛ واصل الدلیل ماخوذ من قوله تعالی :ان في 
لق السَمَوات وَالأَرْض وَاختلاف اللَیْلٍ وَاللہَارِ لقجات لأوْلي الأَبَابہ[آل عمران 
۰. 

وبیٔن المقام تتبیہّا علی ضروریة دلالة الموجود ا حدث علی وجود ا حدث بقوله فیەه: 
(کوجود بناء مشیلں: أي محکم (ٹي عرصة بعد ان لم یکن) فیہا مادته وصورتہ؛ کما 
دل الاطلاق (یدل علی وجود بان بنا۵) بالضرورة. 

وفيه إشاراتً إلی مسائل: 

الأولی: ان الوجود و اق سے کالوجوب؛ء فانه المتبادر من التمثیلء وآأنهہ 
بداهةء وقد ینبه عليه بأنه الىقحقق حقیقة مخصوصةء وأنە الثابت العین ت٦ت"‏ 
عنہ وأنه المنقسم إلی فاعل ومنفعلء فالوجود لیس زائدًا علی الذات ي الواجب 
والممکنات عند الماتریدیة ارہ الأشعري کما نی (التعدیل)ء و(ارائل شرح المشکاة) 
للہرويء خلانًا لحمہور الأشاعرة والمعتزلة مطلقَاء وللفلاسفة في (الممکنات من 
الموجودات)ء ولیس النسزاع في مفہوم الذات؛ کما قاله صاحب (الصحائف))؛ إذ لا 
صوٗر نزاغٌ في ان ذات الانسان نفس ذاتہ وماہیتہ فضلاً عن الاحتیاج إلی الاحتجاج؛ 
بل السزاع في الوجود المقابل للعدمء وھو معنی الکون. 


شی 


وحاصله ان الکون عرض قائم بالذات بعد کون الذات ذائاء وثبوت ھویتہ ‏ ی 


یہ 


الأعیانء او هو نفس کون الذات ذاگاء بمعنی أنە لیس لکل من الماھیة والوجود ھویة 
ممتازة عن الآخرء فیصدق مع عدم ا ھویة ا خارجیة للوجود؛ لکونە من المعقولات الثانیةء 
ومع زیادة الوجود فی المفہوم والتعقل تہ وہ فو ودای تی فارسا 
بعض الأمور للبعض بحسب المفہوم والتعقّلء کما سیاتيء فلیس النسزاع فيه مینبًا علی 
الشزاع في الوجود الذھنيء کما قال صاحب (لمواقف))ء ولا لفظیا مرتفعًا ببیان ان 
المراد الزیادة في التصور وعدمہا فٹي ال مویة کما قال صاحب المقاصدء فاإنه متصادمٌ لنتائج 
الأذھان مُطالب بقواطع البرھان. 

ولا یرد ما ذکرہ شارح المواقف ا نه لو اتحد الوجود بالسواد مثلاً فی الخارج لکان 
حمولاً علی تلك موطاأۃ کالسواد وأیضّا لم یکن لأحد شك في ان الوجود موجود کما 
لا شك في ان السواد موجودہ فالویة الثابتة في الاعیان ھویة السوادء والوجود عارضٌ هٰاء 
ویمتاز عنہا في العقل فقطء ویندفع القول بأن عروض الوجود غیر معقولء کما قاله 
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صاحب المقاصدء وصمّك القائلین بالغیریة مع جوابەہ مذکور ي المطولاتء وکذا 
الوجوب لیس زائڈا علی الذاتء ولليه یلوح عدم بیان الزیادة فی حل ا حاجة إليهء وھو 
ختار حققي الماتریدیق والأشعريء کما في شرح (التعدیل) وغیرہ فلیس الوجوب 
اعتباربٔا ولا عدمیّا؛ لژن الوجوب تاکد الوجودہ ولا یرد ان نفی قابلیة العدم یؤکدہ مع أنە 
عدمی؛ لأنە وإن کان ي اللفظ کذلك فلیس ي ا حقیقة كذلكء فان صدق العدم علی 
الشيء لا یوجب العد من العدم. 

وقال جمہور الأشاعرة والمعتزلة: یکون ک7 اعتباربًاء ولیس الشسزاع في 
الوجوب بمعنی الاستغناء في الوجود عن الغیرء فإنه اعتباري اتفاقًاء کالامکان وا حدوث 
والبقاء والعدم والوحدة الذاتیة والعرضیةء بل في الوجوب بمعنی تحقق ا حقیقة ٹي نفسہا 
بحیث یتٹےٌٗہ عن قابلیة العدم کما صرّح بە ي التعدیلء ویعبّر عنه بکون الذات مقتضیًا 
لوجودہ في ا خارج اقتضاءَ تامًا. 

وجوٴز صاحب المواقف کون النسزاع ي الوجوب ممعنی ما بہ یتمیز الذات عن 
الغیرں لکن ما یتمیز به الذات ھو الذات کما صرح به؛ وإطلاق الوجوب عليه بجاز 
بتأویل الواجب؛ وارادة مبداً الوجوب فیکون الزاع لفظيًا مرتفعًا ببیان ان العینیة 
باعتبار ما صدق عليه ما یتمیز بە الذاتء والغیریة باعتبار مفہوم ما بە تتمیز الذات فانهہ 
عارضٗ اعتباريٌ من عوارض حقیقة الواجب؛ والظاہر الاأولء ولیس المراد من اقتضاء 
الذات ما یتبادر منہ من النسبق فإن کون الوجوب نسبة یبطل القول بالعینیةق 
ھ۸۳ 

الثائیة: ان الوجود هو التحقق ىي الأعیان دون الأذھانء ولليه اشار البیان بوجود 
البناء وعدم بیان الوجود في الأذھان في موضع البیانء واختارہ جمہور المتکلّمین؛ فلا 
رع فی الأُذھان بمعنی الوجود الذي لا یترتب عليه ), کالاضاءۃ والاحراق للناں 
ینمی الا وغیر اُصیلء کما ذھب إليه الفلاسفة وبعض المتکلمین؛ ومرادھم: وجود 
نفس الماھیة الموصوفة ٦‏ الخارجیء ولذا قیل: الأشیاء في ا خارج أُعیانء وني الذھن 
صور۔. 

اح و ضس و قواہ لتاق وہل اشہرر پرحن: 

الأول: آنہ قسمٌ من ال حارجي بمعنی: أن تخیل الذھن الصورة موجوڈ پي ا خارج؛ 


)١(‏ انظر: الرد علی وحدۃ الوجود (ص۱۰۱). 
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فإدرك النقیضین موجود خارجّاء لا ان اجتماعہما ماھیة و صورة موجودة ٰي الذھن 
فان الممتنعات لیس ا ماہھیات؛ وحقائق موجودة ہي العقل. 

الثانی: ان الوجود عین الماھیة والذات فلا وجود ا بی الذھنء وإغا یتعقل الکلیات 
والاعتباریات والمعدومات والممتنعات ومغایرۃ بعضہا لبعض بحسب المفہوم من غیر 
حصول شيء في العقلء واقتضاء الثبوت غي ا حملق کما في شرح التعدیل وشرح 
المقاصدہ فلا یشکل بنفيه إثبات قذم العلم ونحوہ مما أُخذ الاضافة في مفہومه؛ فاستدلال 
المثبتین مع نفيه مذکور ي المطولات. 

الثالثة: اأُن دلالة الموجودات ا حادثة علی وجود حدث ھا ضروریة قد ینبە علیہا بأن 
و یو لا ظا ات کاقت یہن 

الرابعة: ان فی الوصف بالتشیید والاحکام إشارۃة إللی أظہریة دلالته علی حدله وعلی 
علمه وقدرتهء وغیر ذلك من الصفات المتوقف علیہا الاحداث. 

ا حامسة: ان الأجسام باقیة: أي غیر متجددة؛ کالأعراض مما سوی الألوان 
والأشکال والادراکات والملکات فان ا لحق ان العلم ببقائہا بمنزلة العلم الضروري 
یقاء الأجسام من غیر تفرقة وإن کان مذھب الاُشاعرة امتناع بقائہا مطلقًا کما ٹي 
شرح المقاصدء أما بقاء الأجسام فان الضرورۃ ا حسیة حاکمة بذلك. 

وفی قوله ٹي عرصة: (شارة إلی ان الأجسام لا تخلو عن حیز: أي فراغ تشغلهء وھو 
ضروريٌ؛ لن ا حسم من أقسام ا حوھر المتحیز. 

السادسة: ان في قوله: ر(مغیر لە غالب هو الصائع) إشارة إلی الأخذ من قولە تعالی: 
ظوَاللُ غالبٌ عَلَي أذرہگ (یوسف:٢۲]‏ وإلی برھان التمائع المشار إليه في قوله تعالی: 
ظوَمَا کان مَعَهُ َعهُ مِن إِله إِذا لَذَعَبَ کُل إِله بمَا عَلقَ وَعلا تَقْضبُم عَلَى بَعْضٍ* 
(المؤمنون: ۹۱]ء وتي قولہ: ور گان فیہِمًا آلہَة إلا اللَهُ لفسدکا ( [الأنبیاء: ٢۲]ء‏ وقوله 
تعالی: طإِن أَصيح مَاُكُمْ غوْراً فمَن يَأئیکُم ؛ بماء معینک [ [الملك:٣٥]ء‏ ویقرر بوجوہ: 

الأول: ان الاله لو تعدد فقدرۃ کل منہما وارادته کافیة ۴ ا حدوث والتغیر ٌ لاء 
وعلی الاول یلزم اجتماع العلئین التامتین علی معلول واحد وعلی الئاني یلزم العجز 
المناقی للألوھہیء ولا یمکن التوارد والاتفاق ق الایجاد بالاشتراك مع القدرة 
بالاستقلال؛ لأن تعلق اِرادۃ کل واحد ان کان کافیّا لزم ا حذور الأول والا لم الثاني. 

وإليه أشار بقوله: ر(مغیر لە غاا تن 
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القانی: أنە لو تعدد لکان العالم حتاجًا اکر سۃ یشتا عنہما؛ لکونہما مبدأین 
مستقلین لە واللازم باطل بالضرورةء واليه شار بقوله: غالب هو الصائع. 

الٹالٹ: أنە لو تعدد ‏ لحاز ان یرید احدھما شیتّا والآخر ضدہ الذي لا ضد لە غیرہ 
کحرکة زید وسکونه فیمتنع وقوع المرادین وعدم وقوعہما؛ لامتناع ارتفاع الضدین 
المذکورین واجتماعہماء فتعین وقوع اأحدھماء فیکون مریدہ هو الاله دون الآخر لعجزہ؛ 
فلا یکون الإله إلا واحداء واليه شار بقوله: (فدل تغیرہ علی وجود مغیر لە غالب هو 
اقووں 

السابعة'': نفی ا غیولی القدیمة والصورة کما قالت الفلاسفة واليه لوح بقولە: 
ہو یھ ھتہ أي بعد ان لم یکن 
فیہا ھیولاہ ولا صورتہ؛ ال الاطلاق والسیاق؛ فالأجسام مرکبة من ا جحواھر المفردة 
الغیر لے گنا ار کلذ واستدلوا علی اباتہا وابطال الاأصال ہي نفسه 
پوجوہ: 

الأول: ان القابل للقسمة لو لم یکن منقسحًّا بالفعل إلی اجزاء لا تتجزاً بل واحدًا ٹي 
نفس کما ہو عند ا حس لکان معروضّا للوحدة؛ فإذا انقسم لزم انقسام الوحدة؛ 
لاستلزام انقسام ا حل انقسام ا حال واللازم باطل؛ لأن الوحدة لا تنقسم أصلاً؛ اذ لا معنی 
ھا سوی عدم الانقسام. 

الثانی: أنە لو لم یکن منقسمّاء وکان واحدًا لکان تقسیم ا حسم وتفریق أجزائه إعدامًا 
لە بالکلیة؛ لأنە عند التفریق یزول اغویة الواحدةء وتحدث هویتان أُخریان بالضرورة 
واللازم باطل للقطع بن شق البعوض البحر بإبرتہ لیس إعدامًا له واحدالًا لبعض آخر, 

الثالث: أنه لو لم یکن ال لحزء: اي ا حوھر الغیر المنقسم عقلاً ولا فرضّا ولا وهمًا 
موجوڈًا فی ا ٣حسم‏ لما کان ا حبل أاعظم من ال حخردلة؛ لان کَلاٗ منہما حینئثذ قابل 
لانقسامات غیر متناھیة فیکون اأجزاء کل منہما متناھیة من غیر تفاضل؛ وھو اتد 
بالتنساوي ہي عبارة المشایخ. 

الرابع: أنە لو لم ینته انقسام اض إلی شيء لا یقبل الانقسام لکان امتداد کل جسم 

حتی ا خردلة غیر متنامي القدر؛ لتالفه من امتدادات غیر متناھیة العدد. 


ومةسك الفلاسفة مع جوابه مذکور پي المطولات. 


.)۲٥ص( انظر: شہید الباقلاغی‎ )١( 


الباب الأول / في وجوب معرفة اللہ تعالٰی بالاستدلال ۸۱ 


ٹم اشار إلی أنە یثبت بمجرد العقل وجوب الإایمان باللہ تعالیء ودلالة المعجزة علی 
صدق الرسول قَُء ووجوب تصدیقه وحرمة الکفر والتکذیب روقال في کتاب العالم: 
ویٔعرف) بالصدق (الرسول) فیما جاء بە مِنَ الأحکام الاعتقادیة والعملیة (من قبل) 
تعریف (الله) تعالی بترکیب العقول والاستدلال بہ علی حقیّة ما جاء بە بدلالة معجزاتہ 
فأشار إلی ان وجوب تصدیق الرسول تل وحسن ذلك؛ بمعنی استحقاق المدح والثواب 
عليه ٹيی حکم الصائع عقلی یجزم بە العقل اإجمالاً بتوفیق الله تعالی؛ للاستدلال لا بالسمع 
والأخذ من قبّل الرسول؛ لتوقف العلم بصحة السمع علی العلم بصحته؛ فیستحیل إبباتہ 
به, 

واتدڈل علی ذلك بوجہین: 

الأاول: ما اشار إليە بقوله فیە: (لأن الرسول) لارشاد العباد (وإن کان یدعو) من 
أمر بدعوته من قابل للحق راشد وجاحد لالزام الشرع معاند کما دل عليه الاطلاق 
(الی) دین (اللہ) تعالی بما جاء بہ من معجزاته الدالة علی حقیة اأُحکامہ الاعتقادیة 
والعملیق (لم یکن أحد) ممن بلغته دعوته (یعلم) ویصدق (بأن) الأمر (الذي یقول 
الرسول) پل ویدعو إلی التصدیق بہ من وحدانیة الصائع المتعال”'ء واتصافه بصفات 
الکمال وسائر ما جاء بە من الأحکام علی الاجمال (حقٌ) مطابق للواقعء واجبٌ قبوله 
(حتی یقذف اللہ ویلقی (ٹي قلب)؛: أي عقلہ ا حال فیە (التصدیق) الراجع إلی الکلام 
النفسی؛ (والعلم) المشروط بە التصدیق (بالرسول) وحقیقة دعواہ بتوفیقه للاستدلال 
عليه برؤیة بعض معجزاتهء أو بإلقاء التصدیق في قلبه بطریق الفیض من غیر تجشم نظر 
وکسب۔ یعتي ان ثبوت الشرع وما یقول الرسول عند المکلّف الذي یدعوہ الرسول إلی 
التصدیق بە موقوفٌ علی وجوب الایمانء والتصدیق عندہ لا في نفس الأمر فلو توقف 


)١(‏ قال ابو المعین النسفی في التمہید: وإذا ثبت ٴن للعالم محداً أحدہ وصائعاً صعه کان الصائع 
واحدا إذ لو کان لە صانعان لثبت بینہما صانعء وذلك دلیل حدو ہما أو حدوث احدھما. 
فان احدھما لو راد ان یخلق في شخص حیاق, والآخر راد ان یخلق فيه موتاء وکذا ہذا ٹي جمیع 
المتضدین کا حرکة والسکون: والاجتماع والافتراق؛ والسواد والبیاضء وغیر ذلك. 
إما إ(ن حصل مرادھما ووجد ي ا حل المتضادانء وھو حال شخص واحد في حالة واحدة وإما ان 
تعطلت إٍرادتہما ولم ینفذ ولم یحصل ںیي اش حل لا ھذا ولا ذاك وھو تعجیزھما. وإما إن نفذت 
إرادۃ احدھما دون الآخرء وفیه تعجیز من لم تنفذہ إرادتہ والعجز من آمارات الحدث. فإذا لم 
یتصور إِثبات صانعین قدیمین للعالم فکان الصانع واحداً ضرورۃةء واللہ تعالی الموفق۔ 


۸۲ الباب الأول / ٹي وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 
_۱ح[۱<...۔۔ ‏ ا٣ںارئں39س99ٴ0999_ے_ےپسسسسسسپچتشہ۔-١-سےستجس۔ے۔صےٹجیٹ‏ ی٤٤٠‏ شس شسٹأٹست/‌ 


وجوب الایمان والصدیق علی الشرے: ازم الدور وافحام الرسل فہو ثابت عقلاً بقذف 
اللہ ٹي قلبه التصدیق والعلم. 

وتقریرہ: أن المکلف المراد إلزام الشرع لو قال: لا ُصدق ولا أنظر ٹی معرفة صدقه 
ما لم یجب التصدیق والمعرفة عنديء فحینعذ یتوقف ثبوت الشرع علی بوت کون 
التصدیق ومعرفة صدقه واجبینء فلو استفید من الشرع توقف علی لثبوت الشرع ولزم 
الدور او التسلسل والافحام ٹي مقام الدعوۃ والالزام. 

وفیه إشارات إلی مسائل: 

الأولی: ان وجوب الایمان باللہ تعالی ووجوب تصدیق النبي قلٍ لا یتوقف علی 
الشرع؛ لن ثبوت الشرع عند المکلّف المراد إلزامه یتوقف علی الایمان بوجود الباري 
تعالی ووحدتہ وعلمهہ وقدرتہ وکلامہ وبنبوۃ النبی وبدلالة معجزاته وعلمهہ بوجوب 
التصدیق بذلك کلە؛ واليه أشار بقوله: لأن الرسول وإن کان یدعو إلی اللہ تعالی لشمول 
دعوته الراشد والمعاند ولذا عمٌم بقوله: لم یکن أحد یعلم بأن الذي یقول الرسول حق 
إلی آخر فلا یتوجّه منع صاحب التلویح توف الشرع علی وجوب الایمان ونحوہء 
رسكةا پان وو التصدیق بثبوت الشرع علی الایمان باللہ تعالی وصفاته وعلی التصدیق 
بنبوة النبي ودلالة معجزاته لا یقتضي توقفه علی وجوب الایمان والتصدیقء ولا علی العلم 
بوجوہما غایته أنه یتوقف علی نفس الایمان والتصدیق وہو غیر مفیدِ ولاً مناشح؛ 
لتوقف وجوب الایمان ونحوہ علی الشرع. 

الغانیة: ان في قوله: لم یکن أحد یعلم في مقام نفي اللزوم عندہ إشارة إلی أنە یترب 
اإائم علی تَرْك النظر الواجب في نفس الأمر بعد ظہور المعجزة وإدراك مدة التجربة لا 
ٹی اعتقاد المکلف ولا بالنسبة إليهء فلیس للمکلف المعاند ان یقول: لا أقدم علی نظرِ لم 
یجب ولا یجب عندي ما لم أنظرء ولا یأئم بترك النظر؛ إذ لم یثبت بعد وجوب 7 
لژن ا مہل لیس بعذر بعد ظہور المعجزة وإدراك مدة التجربق کما صرّح بہ في قولە: 
(ولاً عُذر لاحد في ا ہل بخالقەم فلا یرد ما في المواقف وغیرہ أنە مشترك الالزام؛ اذ 
لو وجب بالعقل فبالنظر اتَفاقَاء فیقول المکلف حینئذ: لا ُنظر ما لم یجب؛ ولا یجب ما 
2 لا یٔقال: قد یکون وجوب النظر فطري التان! إذ من القضایا التی قیاساتہا 
معہاء فیضع فیضع النبي لە مقدمات ینساق ذھنه إلیہا بلاً تکلٰفء وبا یفیدہ العلم بوجوب النظر 
ضرورة؛ لأُنا نقول لە الا یستمع إِلی لیە ولا إلی کلامه الذي راد بە تبیہ ولا یأنم بترك 
النظر والاستماع؛ إذ لم یَثبّت بعد وجوب شیء أصلاً فلا یمکن الدعوۃة ویلزم الافحام. 


الباب الأول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال ۸۲۳ 





الثالشة: ان إثبات الرسالة علی المکلّف یتوقف علی معرفتہ وجود الصائع المتعال 
وکونە واجبًا واحدًا بالذات متّصفًا بصفات الکمالء باعتًا للرسولء آمرا ہما جاء بە من 
العقائد والأعمال وإليه شار بقوله: ویعرف الرسول من قبل اللہ وقوله بعدہ: ہما عرفہم 
اللہ من التصدیق بالرسول؛ لتوقف ثبوت الرسالة في نفس الأمر علی تلك الأمو وکذا 
إلباته علی المکلف واستلزام وجوب الوجود الوحدة بالذات بمعتی التنسزہ لي ذاته عن 
أنحاء التعدد والترکب والمشارکة في ا حقیقة وخواصہا کما صرٌح بە البیضاوي وغیرہ 
ولٰذا بنی المتکلمون برھهان التمانع المثبت للوحدة علی الوجوب لذاتہ کما بنی الفلاسفة 
عليه دلائل الوحدة وبّنوا استلزام التعدد للامکانء کما فصل ىي حله. 

وعن ھذا قال بعض الأجلة في رد ما قیل: إن التعوحید مما یصح الثباته بالسمعء ان 
التعدد یستلزم الامکان علی ما لخص غي عله ومالم یعرف ان اللہ تعالی واجد الوجود 
خارج عن جمیع الممکنات؛ لم ینتظم برھان علی الرسالةء یعني أن إثبات الرسالة وما جاء 
یا الزسول ئن الال السَة غت لکل ورقت علی شرف وحربت اور ۃ:الضائع 
المرسلء ووحدتهہ بخروجه عن جمیع الممکنات: فإالبات الوحدة بالأدلة السمعیة دورٌٔ فلا 
یرد اعتراض صاحب المقاصد بأن غایته استلزام الوجوب الوحدة بالذات؛ فاإلثبات الوحدۂ 
لاستلزام معرفتہ معرفتہا فضلاً عن التوقف. 

ومنشاً الغلط عدم التفرقة بین ثبوت الشيء والعلم بە؛ لما یشعر سیاقه ان المراد توقف 
انتظام البرھان علی الرسالةء وعلی حقیة ما جاء بە الرسول بالنسبة إلی المکلف لا بالنسبة 
لی نفس الأمر کما ظنْ علی معرفته وجوب وجود الصانع المرسل لە ومعرفتہ ووحدتہ 
لا توقف معرفة الوجوب علی معرفة الوحدة وإن کان الوجوب یستلزمہا. 

ولا یرد ما قیْل: إِن الرسالة ثثبت عند المکلف بمعرفة دلیل الصائعء ودلالة المعجزة 
علی صدق مدعي الرسالة بلا توقف علی معرفة وجوب وجودہ کما ظنْ؛ لتوقف انتہاض 
دلیل الصانع ودلالة المعجزة عند المکلف علی وجوب الوجود ومعرفتہ کما عرف ؛ي 
مسلك الامکان وا حدوث: ومنشاً الغلط الغفول عن التوقف بالواسطة. 

ولا یتجە ما قیل: إنه ان راد الاستلزام بیئا فظاھر أنە لیس کذلكء وإن راد مطاقًا 
فغیر ثابتء ودلائله لد 

ولو کَ فالعلم بوجودہ تعالی لا یتوقف عليه: أي علی العلم بوحدتهء فان یثبت 
بالخروج عن نظام السلسلة لا عن جمیع الممکنات؛ لاحتمال تعدد السلاسل لمنع البراھین 
المقررة ي کتب الفحول احتمال التعدد وعدم ا خروج عن جمیع الممکنات؛ لتعدد 


۸٤‏ الباب الأول / في وجوب معرفة اللہ تعالی بالاستدلال 
السلاسل لانتظام البرھان بانتہاء سلاسل الممکنات وا حدثات إلی واحد بالذات علی ما 
تقرر في المسلکین؛ لانتہاعِ سلسلة واحدة کما ظنٌَ ولانباتہا الاستلزام المذکور وأشار 
ای اُن اصل الدلیل ارذ من الایة بقوله فيه: (ولذلكَ): أي ولکون معرفة صدق 
الرسول فیما جاء بە من قبل تعریف اللہ للخلق بتوفیق الاستدلالء قال اللہ تعالی مخاطبًا 
رسوله ومسلیّا لە: ؤاإِلَكَ لا تہٌد يک ھدایة موصلة إلی البغیة لا محالة ظامَنْ أَخبَبْت کچ ولا 
تقدر ان تدخله في الاسلام واٹ بذلت فيه اٹحہود ولا یجري الاہتداء علی محبتك 
ظ وَلکنْ الله يہدي مَن يَشَاءگہ (القصص: ٥]ء‏ أن یہدیە فیدخله ني آد0)( 0 
الاستدلال وخلق الاھتداء فیمن پخار ا دای کما کشف عنه قوله تعالی: لوھُو 

امہ ینہ [ [القتصص:٥٤]:‏ ے٤‏ ےت 
إشارۃ اِلی أن الأیة عامة الصیغة وإن نزلت ي أبي طالب؛ لن النبي پل کان راغبًا ٹي 
إسلامہ؛ لتکفله لیّاہ فی صباہء ومنعه عنه في کبرہ کما قال ابن عباس ظلھ. 


الٹانی: ما ُشار إليه بقوله: (ولو کانت معرفة الله) بوجوب وجودہ ووحدته وصفاته 
الذاتیة والفعلیة الشاملة لارسال الرسول وخلق المعجزة علی یدہ (من قبل) تعریف 
(الرسول) ہما جاء بە من الشرع وموقوفًا عليه (لکان المنّة علی الٰناس)ء وھی النعمة التي 
لا یطلب مولیہا ثوابا من انعم با عليهہ من (الْمَنٌ) بمعنی القطع؛ لن المقصود ہا قطع 
حاجتہ (ٹي معرفة اللہ من قبّل الرسول)؛ لحصول نعمة المعرفة من قبله ہما جاء بە؛ (لا من 
قبّل اللہ وحدہ بترکیب العقول والتوفیق للاستدلالء (ولکن المنّة من اللہ) وحدہ (علی 
الرسول ٹي معرفة الرب تعالی) بتوفیق الاستدلالء کما وفق ابرامیم ال وبالاعلام 
بطریق الفیض والافضال کما وقع لبعض الرسلء وبالعصمة عن الکبائر والکفر ي کل 
حالء (والمنّة للہ) وحدہہ ون حصلت بوساطة الرسل (علی الٰناس) المؤمنین (ہما عرفہم 
الله بترکیب العقولء والتوفیق للاستدلال (من التصدیق بالرسول)ء وأحقیة ما جاء بە؛ 
یعني ان معرفة الله تعالی ومعرفة وجوب تصدیق النبي لو کان من قبّل الرسول وتوقف علی 
الشرع لکان المنّة منەء ولزم الدور و التسلسل فہو واجبٗ عقلاً ہما عرٗفہم الله تعالی. 

وتقریرہ: ان تصدیق اول أخبارہ واجب عقلاً؛ لأنە لو کان شرعًا لدوقف علی نصْ 
آخر بوجوب تصدیقه فالنص الثاني: ان کان وجوب تصدیقه بنفسه لزم توقف الشيء 
علیٰ نفسہء وإن کان بنصٌ الث لزم النسلسل, وأَیضّا یتوقف وجوب تصدیقه علی حرمة 
کذبەہ فلو ثبت من قبله لزم الدور او التسلسلء واصل الدلیل ماحوذ من قوله تعالی: شَإدَلِ 


الباب الأول / ٹي وجوب معرفة الله تعالی بالاستدلال ۸۰٥‏ 


الله یمن عَلَيکمْ ان مَدَاكمْ یمان4 [ا حجرات: ۱۷]ء وآشار إللی تنویرہ بقوله فیه: 
(ولذلكع: أي لکون معرفة وجود الصانع المتعال واتصافه بصفات الکمال بتوفیق الله 
سبحانه للاستدلال (لا ینبغی لأحد ان یقول: إِن اللہ یعرف) ویثبت وجوب الایمان بہ 
(ومن قبّل الرسول) ہما جاء بە من الشرع کما قاله ا حدلون وتبعہم الأشاعرة؛ لتوقف 
ثبوت الشرع عند المکلف علی معرفة اللہ ووجوب الایمان به وبصفاته الذاتیة والفعلیة 
التي منہا إرسال الرسول وتشریع الأحکامء وفیه تلويحٌ ہما مرّ من الاشارۃ إليه من عدم 
التبدیع في ال خلاف فی التفاریعء ولذا لم یقل بالتخطغة والتبدیع (ہل ینبغی أُن یقول: إن 
العبد لا یعرف شیئا من ا حیر) وما یلیق بہ فان الخیر: حصول الشيء لما من شأنه أن 
یکون حاصلاً لە (إلا من قبّل اللہ تعالی)؛ لتوقف المعرفة علی خلق الٗسباب التي یتوصل 
بہا الانسان إلی ا حقء یعني ان معرفة العبد لربە بل کل ما یعرفه من ا حیر الْذي منە معرفة 
وجوب تصدیق النبي فیما جاء بە یثبت یثبت من قیّل اللہ تعالی ہما رکب فی العباد من العقولء 
ووفق للاستدلال من قبّل الرسول. 

وما قیل في الاعتراض علی الدلیل ان وجوب التصدیق وحرمة الکذب بمعنی جزم 
العقل امہ ٹیہ طنتا کھت مامفس اام اط اھ 
في کونە عقليّا کالتصدیق بوجود الصائع. 

وأما بمعنی استحقاق الثواب آو العقاب ي الآجل فیجوز ان یکون ُابئًا بنص الشارع 
علی دلیلهء وھو دعوی النبوۃ واظہار المعجزةء فإنه بمنےزلة نصء علی أنه یجب تصدیق 
کل ما أخبر بە ویحرم کذبہ او بنص: ظواَطیمُوا الرّسُول 4 [حمد:٣۳]‏ مدفوغ بأنە لو 
توقف الوجوب فیه وحرمة ضدہ بمعنی استحقاق الثواب آو العقاب لي الآجل علی نص 
الشارعء فان وجب الامتثال بذلك النص في ھذا الواجب قد دار وإن وجب بنصٌ آخرِ 
تل٣‏ 

وإثبات المعجزۃ المقارنة لدعوی النبوة لا یتوقف علی اعتبار کونہا بمنےزلة النصء؛ 
فاعتبارہ غیر مفید ون ثبوت أصل الشرع موقوفٗ علی العلم بە عند المکلف المراد 
إلزامه فکذا ثبوت کل نص من نصوصہ ومنه نص وجوب الاطاعة. 

وفيه إشارات إلٰی مسائل: 


لڈول: ان اصل الدلیل ماعوڈٌ من قولہ تعالی: طبيَدِك ایر َِكَ عَلّى کل َيٰء 





.))۹۰/۳( انظر: المواقف‎ )١( 
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قَديرگ [آل عمران: .]٢‏ 

وإلیه أشار بقوله: اِن العبد لا یعرف شینًّا من ا خیر الا من قبّل الله. 

اللغانیة: الاشارة إلی اأن ما یعرفه العبد من ا حیر یتوقف علی أمور یجمعہا اطدایة 
بنصب الأدلة والاقدار علی الاستدلال بإعطاء الصحة والقوة وترکیب العقول وتسہیل 
ال وکلہا من فضله تعالیء وإليه اشار بقوله: والمنَة لله علی الناس ہما عرٗفہم اللہ من 
التصدیق بالرسول. 

الغالفة: ان ا مدایة تتنوع أَنواعًا لا یحصیہا عدّ؛ لأنہا منّةَ من اللہ تعالی: فوَاِن تَمُدُوا 
نعْمَة الله لا لُحْصُوهًاچ [إبراھیم: ٣٠ء‏ النحل:۱۸]. 

وإلیہ اشار بقولہ: ولکن المنّة من اللہ تعالی علی الرسول في معرفة الرب والمنّة للہ 
علی الناس؛ لکن تتحصر في اجناس اربعة کما أشار إليه الرازي والبیضاوي: 

الأول: المدایة بإفاضة القوی التی بہا یتمکن المرء من الاہتداء إِلی اإقامة مصالحه 
المعاشیة والمعادیةء ویکون مبداً لحصول الاھتداء کافاضة العاقلة وا حواس الظاھرة. 

وإليه اشار بقول: (حتی یقذف اللہ ٹي قلبه التصدیق والعلم. 

الٹانی: ا مدایة بنصب الدلائل الفارقة بین ا حق والباطل والصلاح والفساد: کما أشیر 
زليه فی قوله تعالی: طظ وَمَدَبَهُ النْجْدَیْنچ [البلد:۱۰]: اي اریناہ طریقي ا حیر والشر؛ 
ونصبنا لە دلیلہماء فشبّه الدلیل الواضح بالنجد الذي هو الطریق الواضح المرتفع وسّی 
اِراءة طریق الشر لیحترز منه ھدایة؛ لکونہا خیرٗا من ھذہ ا لحیثیة, 

وإليه أشار بقوله: لما یری من خلق السموات والأرض وخلق نفسه وغیرہ. 

الثالث: اھدایة بارسال الرسل وانزال الکتب؛ کما اُشیر إلیه يی قوله تعالی: 
2 وَجَعَلََاهُمْ نم یُہڈُون بأْرا٭ ( [الأنبیاء: ۷۳]ء وقولہ: رن ھذا القرآنَ ہّدي لي 
هي هی أقرم) [الاسراء:۹]ء فان المدایة لما کانت فعل اللہ بخلقه عُدّت من هدایتهء وعذّت 
ھدایة القرآن والرسل بالتوصل ولليه أشار بقولہ: لأن الرسول وإن کان یدعو إلی اللہ. 

الرابع: ا حدایة بکشف الله عالی علی قلوہم السرائر کما هي عليهء والقائہا بطریق 
الفیض کما اُشیر في قوله: ظکُلاْ مَد نام [الأتعام:٤۸].‏ 

واليه آشار بقول: (ولکن المنّة من اللہ علی الرسول ٹي معرفة الرب)ء نم آشار إلی 
ان کفایة الایمان الإاجمالی في ا لخروج عن عہدة التکلیف فیما رظ اجمالاً ویشترط 
التفصیل فیما لُوحظ تفصیلاًء فيکفي في الاجمال التصدیق بجمیع ما عُلمٌ بالضرورة بحيء 
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الرسول به؛ أو یعلم کل احد کونە من الدین من غیر افتقار إلی الاستدلال کوحدة 
الصائع وعلمهء ووجوب الصلاق وحرمة الخمرہ ولو لم یصذق بواحد منہا عند التفصیل 
کان کافرًا بالاتفاق کما فی شرح المقاصد وغیرہ. 

(ص): (وقال لي الفقه الأُکبر: وإذا اشکل علی الانسان شيءٗ من دقائق علم 
التوحیدہ فإنہ ینبغی لہ أن یعتقد في ا حال ما هو الصواب عند اللہ إلی ان یجد عالما 
فیسأله ولا یسعە تأخیر الطلب؛ ولا یعذر بالتوقف: ویکفر إن وقف). 

(ش): (وقال فی الفقه الأکبر: وإذا اشکل): أي الٹبس استعارة کالاشتباہ من الشب 
کما ہي المفردات (علی الانسان) المصدّق ہما جاء بە الرسول اجمالاً (شيع) لاحظهہ 
بخصوصه ما عُلمَ بالضرورۃ کونە من الدین (من دقائق علم التوحید)ء کشمول علمه 
تعالی للکلیات والحزثیات وحدوث العالم وحشر ما فني من الأجساد فکم مؤمن لم 
یعرف معنی ا حادث والقدم أصلاّ ولم یخطر بباله حدیث حشر الأجسادہ ولکن إذا 
لاحظ ذلك فلو لم یصدّق کان کافرٗاء کما فی شرح المقاصد وأشار إليه بالدقائق. 

وإلی التقیید بالضروریات الدینیة بذکر التوحید الذي ہو مبناہ وأفصح عنه هي فصل 
خلق الأعمال بالتصریح بعدم الاکفار في غیر الضروریات بالتردد والانکاں وقد مرٗ 
ضابطهء والی الاحتراز عن الانکار والتوقف ي علم الأحکام بعدم الاکفار لمنکر 
الاجتہادات اِجماعًاء وفیه تصریحٌ ہما مرٗ الاشارة إليه من التسمیة (فإنہ ینبغي لە) ویجب 
عليه (أن یعتقد) ویصدّق علی الاجمال (في ا حال)ء من غیر إعمال (ما ھو الصواب) 
احمود بحسن مقتضی الشرع والعقل في ذلك الشيء الملحوظ بخصوصہہ والحق (عند 
الله): أي علمهہ وحکمہ بأن یقول مثلاً: ان ما راد اللہ سبحانه وتعالی منە فہو حیٗ واقع 
فإن هذا القدر یکفیە (إلی ان یجد عالمًا) بدقائق علم الدوحید (فیسأُلع)ء وفیه اشارۃٌ إلی 
ان تحصیل دقائق علم التوحید فرض علی سبیل الکفایة کما مرٌّ والی ان من وجد عالمًَا 
ینبغی ان یسأله ما یحتاج إلی السؤال من مر دینه کما دل الاطلاق بحذف المفعول؛ 
وإلی الأخذ من قوله تعالی: <ِفَاسالوا اُهْل الذکُر إن کُشُمْ لا تَعلَمُون4 [النحل:٤٤٢٥].‏ 

(ولا یسعغ) ولا یجوز لە (تأخیر الطلب) إذا اُمکن لہ المراجعة إلی العالم بدقائقہ 
(ولا یعذر بالتوقف) فیە: أي فیما أشکل عليه من الضروریات؛ لن التوقف وعدم القول 
بواحد معینِ من الطرفین فیما یجب اعتقادہ کالانکار (ویکفر إِْ وقف) ولم یعتقد إجمالاً 
ان ما راد اللہ سبحانە وتعالی منہ حق؛ لعدم العذر في ا لحہل بالضروریات الدینیة فلا 





۸۸ الباب الأول / في وجوب معرفة الله تعالی بالاستدلال 
ثث٣ل._.ئمے۴"م_ےےمےم‏ .١ے‏ _۔_۔۔ تک ٹک .ںے سح ئں کے سس 
یتناول التوقف غي غیرھا کما ظنٌ کالتوقف في قدم الکلام کما نسب إلی أبي عبد اللہ 
الٹلجي أنە یقول بالمتفق عليه وھو أنە کلام الله تعالیء ویتوقف ي المختلف فيه وھو أنە 
خلوقٌ او غیر خلوقء وکیف لا ولو اأطلق لزم إکفار المنکرین من المعتزلة والنجاریة 
بالطریق الأولی! فقد اطبق المحجمہور علی خلافه ونصٗ عليه الامام ٹي مواضع من کتابە. 


الباب الثائي 

(ص): (في الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا: ذو ا لحلال والاکرامء قال في الفقه الأکبر: 
واللہ واحدٌ لا من طریق العدد ولکن من طریق آنە لا شريك لە؛ لم یّلد ولم يُولُد ولم 
يك لە کَفُوا أحث لا جسم, ولا عرض ولا حدٌ لہ ولا ضدّ لہ ولا ند لہ ولا مثل لە 
لا یشبه شیا من خلقهہ ولا یشبہہ شیءَ من خلق وھو شيءَ لا کالاٗشیای ومعنی 
الشیء: الثابت). 

(ش): (ٹي) بیان (الصفات الذاتیقع: أي المنسوبة إلی ذات الصانع المتعالء ِمَا 
باللاتصاف ہہا من غیر قیام معنی بە کالصفات السلبیةق مثل کونە واحدا بجردًا لیس ي 
جہة ولا حیں وکالاضافیات مثل کونە الأول والآخر والقابض والباسطء آو بالاتصاف 
بہا 20207] ىی بہ من الصفات الثبوتیة کالعلم والقدرة والارادة والکلام؛ کما ف-ي شرح 
المقاصد والصحائف؛ (وھا یرجع إِلیہا): أي إلی الصفات الذاتیف مما یتصف ذات 
الصائع به من الصفات المتشاہات التي تعتقد مع النتسزیه عن إرادة ما یوھم ظواھرھا من 
الکیفیاتء کالید والوجه والنفس والعین؛ ومما یتصف بە ذات الصائع من کونە تعالی مرئیا 
بأبصار عبادہ المکرمین ي الحنات؛ مع التنرٌّہ عن اإحاطة البصر والکیفیاتء والکوٰت ي 
شيء من ا حہات؛ ولما قدم السلبیات في قولە: (ذو ا لجلال والإکرام) حیث فسُر نعوت 
ابحلال بالسلبیات وصفات الاکرام بالثبوتیات؛ کما في الصحائفء وآشار اليه الرازي 
والبیضاوي في مواضع من التفسیر. 

قدم الامام من الأقسام الأٗربعة السلبیة (قال في الفقه الأکبر: واللہ واحد: أي 
منےٌّہ الذات عن المشارکة في ا حقیقة وخواصہاء کوجوب الوجود والقدرة الذاتیة 
وا حکمة التامة وعن أنحاء الترکب والتعدُد وما یستلزم اأحدھما من الحسمیة والتحیز 
واشار إلی بیان استلزام الوحدة الذاتیة للصرٌہ عن الأمور المذکورة بوجوہ ذکرت فی!'' 

الأول:ما اشار إليه بقوله: (لا من طریق العدد)؛ لأن الوحدة من طریق العدد غیر 
مختصٌ بە تعالی بل هو لازمْ بین لکل جزئيٴ حقیقيٗء فہو نفيٌ لارادتہ لا نفي الوحدة 
العددیق وإليه شار بذکر الطریق: اي المقصدہ وییّن المراد بقوله: (ولکن من طریق أنه 
لا شريیك ە) غي حقیقة الألوھیة وخواصہا؛ اذ لو کان لہ شریيك في الألوهیة لاستلزم 
حال؛ لأن ما بە التمایز لا یجوز ان یکون من لوازم الألوھیة ضرورة اشتراکہا بل من 





.)۱٤١/١( الشرح المیسر‎ )١( 
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العوارضء فیجوز مفارقتہا فترتفع الأثنینیة فیلزم جواز وحدة الائئین وھو حال. ۱ 

الثانی: ما أشار إليه بقوله: زلم يَلك): اي لم یصدر عنه ولڈ؛ لأنە لا یجانسه شيء لا 
یمکن ان یکون لە صاحبۃٌ وولڈ ولا یفتقر إِلی ما یعینه ویخلف عنه ولأن الوالد عنصر 
الولد المنفعل بانفصال مادته عنهہ واللہ سبحانه مبد,غُ الاُشیاء کلہاء فاعل علی الاطلاق؛ 
منرهٌ عن الانفعال بالولد (ولم يُولم: أي لم بُصدر عن اُصل؛ لأنه واجب الوجود وکل 
ما یُولد فہو حادث ومن جزئی الأصلین مرکبء ولا 7 فیە؛ لاستلزامهہ الامکان 
والاحتیاج؛ لأن کل مرکب یحتاج إلی الحزء الذي هو غیرہ وکل محتاج ج إلٰی الغیر ممكَنْ؛ 
01س ھت نال فی ۷ کرت کافاق سن 0پ - ص, 
لە خارجا عنه. 

الثالث: ما اشار إليه بقوله: ر(ولم یکن لہ كَفوا): أي لم یکافئه ویماثله (أحة) ني 
حقیقته؛ اذ لو ماثله اأحدُ ي حقیقتهء فان اتفقا علی إیجاد کل مقدور لزم التوارد وکون 
مقدور بین قادرین مستقلینء وإن اختلفا لزم عجزھما او عجز احدعما مع الٹرجیح بلا 
مرجح؛ لأن المقتضی للقادریة حقیقة الاله وذاتہ وللمقدوریة اِمکان الممکن. 

وفيه إشاراتً إلی مسائل: 

الأولی: الرد علی قدماء المتکلمین القائلین بأن ذاته تعالی مماثلة لسائر الذوات غي 
ا حقیقة وإعا یمتاز باأحوال أُربع: الوجوب؛ وا حیاة والعلمء والقدرة التامین؛ لأنە لو مائل 
غیرہ و ھا پت خالف غیرہ لمخصص ویلزم التسلسلء ولأنە لا یمکن 
الاشتراك فی ا حقیقة مع الاختلاف في اُ٘خص صفاتا۔ ‏ 

الثانیة: أنە أخذ المرام من سورة الاخلاص ا لحامعة لأصول التنسزیه من تنسزیہھ 
تعالی عن الکٹرۃ والتعدد المفاد بقوله: ظفل هو الله أَحَدَگ [الإإحلا(ص:۱]ء وعن النقتص 
والقلة المفاد بقولہ: الله الصَمَدُ [الاخلاص:۲]ء وعن العلة المادیة والمعلولیة المفاد 
بقوله: لم لد وم وذ [الإإاخلا(ص:۳]ء وعن الشبيه والنظیر في ال حقیقة المفاد بقوله: 
ظوَلمْ یکن لهُ فو أَحَدْ حَدٌ [اإإخلاص٤٤]ء‏ مع نہایة الایجاز وباھر الاعجازن حیث 
تضمنت الرد علی نحو اربعین فرقةء کما فرد ذلك بالتصنیف الامام بہاء الدین بن شدّاد 
کما بي الاتقان, 

الثالفة: أنە اکتفی ٰي المقام عن ذکر الصمد؛ لاستلزام الوحدة عن المشارکة في 
ا حقیقة وخواصہا للصمدیة المقتضیة لاستغنائہ الذاتي عمّا سوا وافتقار جمیع 
المخلوفات اليه فی الوجود والبقای ولأن اتصاف الواجب تعالی بمعناہ معلومٌ للموحد 
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وغیرہ ولذا نکر (احدم وعرٗف وزالصمد ںي النظم العظیمء وإضا ذکر فیة تنصیصّا علی 
ما هو کالنتیجة للجملة السابقق باعتبار ان من ھو اح منےزه عن سمات النقص من 
الکئرۃ والتعددہ ولا بد ان یکون مصموڈا إليه في ا حوائج او کالدلیل علیہا باعتبار أن من 
یکون صمةا علی الاطلاق لا بد ان یکون احدا: أي منےزمًا عن جمیع سمات النقص؛ 
واأشار إلی نفی ما یستلزم الترکیب والتعدد فيه بقوله: (لا جسم(')؛ لأن ا جسم مرکبٗ 


)١(‏ قال ابو المعین النسفی في التمہید: صانع العالم لیس بجسم: لأن ا ٣حسم‏ اسم للمترکب: یقال: ھذا 
اجسم من ذلكء اي اکٹر ترکیباً منه. فمن أطلق ھذا الاسم وعني بە المترکب؛ وزعم أنە تعالی 
ٹرکی وص 70 چر2 کیا دب ید ایرد وھبر من اررائض کافر ار واااوافیا 
وا مشامیق وکذا ا حنابلة أخزاہم الله جمیعاء فہو مخالف لنا في المعنی والاسم. 
فنقول: معنی کثرۃ الأجزاء والتبعض والتجزؤ حال علی الباري؛ تقدست صفاتہ لأن کل جزء منە 
لا یخلو ما أن یکون موصوفاً بصفات الکمالء فیکون کل جزء منە حیاً قادراً عالماً سعیا 
بصیراء مریداء فیکون کل جزء الا فیکون فیه القول بآلہة کثیرۃ لا محال ویقع بین بعض الأجزاء 
والبعض شانعء فیفسد القول بہا کما یفسد بین بل ھذا أولی؛ لأن القول بالائین لما کان 
باطلاً فالقول بما لا نہایة لعددہ من الَٰة اولی ان یکون باطلاّء لشمول دلالة البطلان الکل. 
ھذا أولیء لأن القول بالائئین لما کان باطلاًء فالقول بما لا نہایة لعددہ من الآفة اأولی ان یکونِ 
باطلاّء لشمول دلالة البطلان الکل. وأما ان یکون غیر موصوف بصفات الکمالء فیکون 
موصوفاً بأضدادھاء وذلك من أمارات الحدث وھو محال. ولأن المترکب لا یخلو إما ان یکون 
طویلاً أو عریضاً وإما ان یکون مربعا واما أن یکون خمساً وکذا المسدس والمسبع والمثمن 
الی ما وراء ذلك. ولا وجه القول بکونە علی ھذہ الأشکال کلہاء لما فیه من الاستحالة لاجتماع 
المتضادات ولا یکونە علی اأحد هذہ الأشکال علی طریق التعیین لمساواۃ غیرہ من الاشکال إیاہ 
ٹي ا لحوازنں فاختصاصه باحد ا لجحائزین لن یکون إلا بتخحصیص مخصص: وفيه إدخاله تحت قدرة 
غیرہ وھو من أمارات ال حدث: وباللہ التوفیق. 
ومن اأطلق اسم ال حسم علی اللہ تعالی وعنی بە القائم بالذات لا المترکب کما ذھب إليه الکرامیة 
أخزاهم اللہ وھو إحدی الروایتین عن ھشام بن ا لحکم فا لخلاف بیننا وبینە في الاسم دون المعنی 
وھو مخطئ. لما أنہ في اللغة اسم للمترکب؛ فمن اطلق اسم ا حسم ولم یرد بہ معنی الترکب فقد 
أمال الاسم عن موجبہ لغة إلی غیر موجب وھو معنی الإ حاد ولو جاز ذا لحاز لغیرہ ان یسمیه 
رجلا ویقول: عنیت به القائم بالذات وکذا ٹي کل اسم مشگرُ وتجویزہ خروج عن الدین 
والامتناع عنه تناقض. 
یحققہ: ان معنی الاسم لو کان ثابتاً من غیر إحالة لامتتعنا عن إطلاق الاسم بدون الشرع الوارد 
بہ لأننا ننتہی ٹي آسماء اللہ تعالی إلی ما انہانا إليه الشرےء وهٰذا لا نسمیە طییبًاء وإن کان عالماً 
بالژدوای والعلل والأدویة ولا فقیہاً وإن کان عالماً بالأحکام. 
فإذاً لم یکن الشرع بلفظ ا حسم وارداء وکان معناہ الثابت لغة مستحیلاً علی اللہ تعالی کان 
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بحتاج إلی ا لحزءہ فلا یکون واجبّاء ولأنہ متحیْرٌ وھو ار ا حدوث؛: وفيه إشارۃً لی أنه 
لیس بجوھر؛ لأنه متحیرٌ وجزء من ال حسم عند المتکلمینء ولذا اکتفی عنہ!'' 

2 2 الفلاسفة فلاأن ماہیة ا چوھر إذا وجدت فی الأعیان کانت لا فی موضوع: 
أي محل مقوٌّم للحال وذلك نا یتصور فیما وجودہ غیر ماھیتهء ووجود الواجب نفس 
ماہیتہ کما في المواقف؛ والی الردٌ علی ا حسّمة المشیّہة وعلی المستٹٹترة منہم بقوم: لا 
کالأجسامء کما دل عليه الاطلاق. 


(ولا عرض'')؛ لأن العرض تاج إلی ا حل المقوم۔ لە والواجب تعالی مستغنِ عن 


حر سے ہی 


إطلاقه ممتنعاً. فأما لفظه الشيء فقد ورد بہا الشرعےء قال الله تعالی: ظفْل شَيْء أَکبرُ شَہَادَة 
۲ الله شُہید4 [اللأنعام:۱۹]ء ومعناہ أیضاً ابتء لأنه اسم للموجود الثابت الذات والثٍِ تعالی 
موجود وذاته ثابتة. فیاطلاق اسم ا حسم مع ان الشرع لم یرد بە واستحال انا اعتاءَ تاس علی 
إطلاق اسم الشيء والشرع ورد بە ومعناہ واجب غیر مستحیل علی اللہ تعالی جہل فاحش. 
وقوغم: إنا نقول: ِنه جسم لا کالأجسامء کما نقول: إنە شيء لا کالأشیاء قول فاسدہ لأنہم ان 
نفوا بقوم: لا کالأجسام معنی الترکب؛ فقد أبطلوا قومٰم: إنه جسمء وصاروا مناقضین؛ وصاروا 
قائلین: إنه جسم ولیس بجسم وإن لم ینفوا بە معنی الترکب لم ینفعہم قوشم: لا کالأجسام. 

فأما قولنا: شيء لا ینفی بقولنا: لا کالشیاء معنی الثبوت والوجود الذي ہو مقتضی لفظه 
الشيء بل نفینا بقولنا: لا کالشیاء ما وراء مطلق الوجود من المعاني التي هي من دلالات ا حدث 
کال حسمیة وا حوھریة والعرضیة فلم نعد بذلك مناقضینء وکان في قولنا: لا کالأشیاء فائدة علی 
نا لما عنینا بقولنا: لا کالأشیاء نفي ا حسمیق فالزامنا بإاطلاق لفظ نتفی بە ا لحسمیة أن نجوز 
إِطلاق لفظة ا حسم جہل بحقائق الألفاظ والمعانيء واللہ الموفق. 

)١(‏ قسال ابو المعین النسفی: صانع العالم لیس بجوھر: خلافاً لما یقوله النصاری لعنہم اللہ وأخزاهم 
لأن ا حوھسر ی اللغة عبارۃ عن الأصل. یقال للثوب إذا کان حکم الصنعة جید الأصل: نہ ثوب 
جومسري. وفسلان مسن عنصر شریف وجوھر کریم؛ وسي المزء الذي لا یتجزأ جوھراً لکون 
اب9۔سائط الستي تترکب منہا المترکبات جاریة بحری الأصول ھا لتصور البسائط بدون الترکیب 
واسستحالة المتسرکبات بسدون الأفراد التی هي البسائط وإن کانت الأفراد حادثة لا عن أصل؛ 
والمترکبات حاصلة علی وصف الترکب ي ابتداء اأحوال وجودھا۔. 
ویستحیل ان یقال: إن اللہ جل ثناؤہ وتعالی أصل للمترکبات تترکب هي منہ فلم یکن جوھراً۔ 
ولا یقال: إنە اسم للقائم بالذات. واللہ تعالی قدیم قائم باللاتہ) یکرت شرف االا این نی 
لفظ ا وھر ما ینبیء عن القائم بالذات لغ بل ھو ینیئ عن معنی الأصلء وتحدید اللفظ بما لا 
ینیع عن لغة وإخراج ما ینیئ عنه لغة عن کون حداً له جہل فاحشء واللہ تعالی الموفق. 

)٢(‏ قال النسفی: إن صانع العالم لیس بعرض: لما أن العرض یستحیل بقاؤہ وما یستحیل بقاؤہ لا 
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غیرہ. 

(ولا حد ه)ء فان اإحاطة ا حدود والنہایات في الأجسام بواسطة الکمیات: وفيه رد 
علیہم ٹی قوظم بالتماس للعرش. 

(ولا ضد ل4)؛ لأن التضاد إغا يُتصور فیما یتوارد علی ا حل من أنواع جنس واحد 
والواجب تعالی منَّءٌ عن کل ذلك. 

(ولا نڈ لم: أي مناد مخالف ي القوۃ: من: ناددت الرجل: خالفتہ!'. 

(ولا مثٹل لضم: أي مساو ہي القوۃ بقرینة ذکرہ بعد نفي الکفاعءة في ا حقیقة وذلك 
لأنه لو کان لە مثل او ند في القوة لکان کل منہما متمایزٌا عن الآخر بخصوصہ؛ 
فالوجوب والامتیاز ان کان من لوازم ا حقیقة المشترکة یلزم اشتراك الکل فيه ون کان 
من لوازم ا حقیقة المشترکة مع الخصوصیة یلزم الترکیب المناني للوجوبء وفيه إشارءٌ لی 
أنە منزهٌ عن إطلاق الماھیة عليه؛ لاستلزمہا للمجانسة والمماثلة فی ا حقیقة؛ اذ يیُقال: ما 
ھذا الشیء؟: أي من أيٗ جنس ھو. 

وعن هذا قال أبو سو انس إِن سال سائل عن اللہ: ہما ھوگ؟ قلنا: إِن اُردت: 
ما اسمه؟ فاللہ الرحمن؛ وإن اُردت: ما صفته؟ فسمیع بصیرٌء وإِن اأُردت: ما فعله؟ فخلق 
المخلوقات؛ ووضع کل شيء موضعه؛ وإن اُردت: ما ماھیته؟ فہو متعال عن المثال 
وا جنس؛ وھو مذھب جمہور المتکلمین. 

وفيی شرح المقاصد ما رُوي ان ابا حنیفة کان یقول: ان للہ ماھیة لا یعلمہا إلا هو 
فلیس بصحیح؛ إذ لم یوجد في کتبه ولم یُنقل عن أصحابہ العارفین بمذھيه بل صرّح 
بخلافہ فی قوله: نعرف اللہ حق معرفتہ کما سیأتيء ولما کان ما أشار إِلیه فیما مرّ من 
براھین إلبات الواجب وتوحیدہ دالة علی ما ذکر ھنا من وجوہ تتسزیہہ اکتفی بذلك ٹي 
المقام عن الاشارۃ إلی براھینهء وفصل عدم المماللة والمشاہة بقوله فیه: (لا یشبه شینا) 


یتصور ان یکون قدیماً. وکڈا العرض مفتقر إلی محل یقوم بەہ وما لا قیام لە بذاتہ یستحیل منە 
وجود الفعل۔ وکذا کون العرض حبًّا قادرٗا عالماً محالء وحدوث ما هو في نفسه متفقَنْ ممن لیس 
بعالِ ولا قادرِ ولاحيٌ حالء واللہ الموفق. 

)١(‏ انظر: تبصرة الأدلة للمصنف (۱۸۷/۱))ء واللمع لٌُشعري (ص۱۹)ء والتمہید للباقلاني 
(ص٤‏ ۲)ء والشامل للجویني (ص۲۸۷)ء والارشاد (ص٤‏ ۳)ء ونہایة الأقدام (ص۱۰۳)ء ومطالع 
الأنظار (ص١٥۱)ء‏ ونشر الطوالع (ص٢۲۲).‏ 
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من الأشیاء (من خلقض)ء في صفة من الصفاتء وحالِ من الأأحوالء کما دل عطفه علی 
قوله: لا شریك لە: اي في حقیقنہہ ونفي المکافئ في حقیقن فہو نفيٌ لمشامۃ 
المخلوقات فی صفات الممکنات وأحواها بوجه من الوجوہہ کما دل عليه الاطلاق. 

وفيه إشاراتً إلی مسائل: 

الژولی: أنە تعالی لا یتصف بشيء من الکیفیات ا حسوسات با حسًٗ الظاھرء أو 
الباطنء والطعومء والروائحء والشہوۃة والئضرةء وا حزنء والتأسف؛ والغضب؛ 
والاشفاق؛ والتمني؛ والفرح؛ ولا بالآلام واللذات ا حسیة؛ لأنە لا یعقل منہا إلا ما پخص 
الأأجسام وإن کان البعض منہا ختصًا بذوات الأنفسء ولُن البعض منہا تغیرات 
وانفعالات وھی علی اللہ تعالی محالء ولإاجماع الأمة, 

وفیه رڈٌّ علی الفلاسفة المثبتین لە لذة عقلیة متمسکین بأن من تصور کمالاً في نفسه 
فرح ب ولما کان کماله أعظم الکمالات فلا شك یکون ابتہاجه اُجل الابتہاجات. 

وذ بأنا لا نسلم أن اللذة نفس الادراكء وإذا کان سببّا للذة فقد لا یکون ذاته: أي 
ذات المدرك قابلاً للذةق ووجود السبب لا یکفی لوجود المسبب من دون وجود 
القابلء وبالمعارضة بأنه حینعذِ یجوز ان یتالم بن یعلم ان من الناس من أنکرہ واتخذ لە 
نی اعد عنگامومہ لئ لئ 

الثانیة: أنە لا یجري عليه تعالی ما یجري علی المخلوقات من التغیر والانتقال 
والزمانء فلا تتصف ذاته وصفاته بقبول التغیر والانتقال؛ لاستلزامہ ا حدوث؛ ولا التقدر 
بالزمان؛ لأن الزمان متجدد یقدر بە متجدد فلا یتصور في القدیم عند المتکلمین. 

وأما عند الفلاسفة فلأن الزمان مقدار حرکة ا حدد عندھم فلا یتصور فیما لا یتعلق 
له با حرکة وا لحہةت فأي تفسیر ذ فُسر الزمان بہ امتنع تبوتہ للہ تعالی کما في الٰمواقف؛ 
وتوضیحه ان التغیر التدریجي اق بمعنی أنە یقدر بالزمان وینطبق عليه؛ ولا یتصور 
وجودہ إلا فيه والتغیر الدفعی متعلقٌ بالآن الذي هو ظرف الزمان) :ما لا تغیر فیة اصلا 
لا تعلق لە بالزمان قطعًّاء مقام ارت تعالی علی العالم لیس تقدمًا زمائیًا عند المتکلمین 
القائلین بأن العالم حادث حدوئثًا زمائبّاء وعند الفلاسفة القائلین بأن العالم حادث حدوتًا 
ذاتبّاء بل هو تقَدم ذاتي عندھم وقسمْ سادس من اأقسام التقدم عندناء کتقدم بعض أُجزاء 
الزمان علی بعضہاء وتقدم عدم الزمان علی وجودہ. 

الثاللثة: أُن بقاءہ تعالی لیس عبارة عن وجودہ في زمانینء والا لزم کونە تعالن رَعَانَاہ 
بل هو عبارۃ عن امتناع عدمه ومقارنته مع الأزمنة ولا القدم عبارۃ عن ان یکون قبل کل 
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زمانء ولا لم یتصف بە الباري تعالیء بل هو عبارة عن الا یکون الوجود مسبوقًا بالعدم 
وو تعالٰی مقارن للزمان ومستمر مع حصوله وأما أنه فان ار آني: أي واقع ٹي 
أحدھما فلاء فلیس بالقیاس إليه ماض وحال ومستقبلء ولا یلزم من علمه بالمتغیرات تغیر 
ٹي علمه؛ لأنە اما یلزم ذلك إذا دخل فيه الزمان. 

وإذا قلنا: کان اللہ تعالی موجودا في الأزلء وسیکون موجودا ٹي الأبد وھو موجوڈ 
الآنء لم نرد بە ان وجودہ واقعٌ فيی تلك الأأزمنة بل اُردنا أنه مقارن معہا من غیر ان یتعلق 
بہا کتعلق الزمانیاتء کما في شرح المواقف وغیرہ (ولا یشبہہ شيءٌٗ من خلقه ىي 
صفاته وأفعاله فہو متوحڈ بصفات الکمال؛ لا یتصف بشيء من الممکنات بخواصہ 
فنفي مشانہة الأشیاء لە تعالی یرجع إلی صفاتہ السلبیة؛ باعتبار الرجوع إلی التوحد 
بصفات الکمالء فإن اوصافه تعالی من العلم والقدرة وغیر ذلك اجل وأعلی مما في 
لمخلوقات؛ بحیث لا مناسبة بینہماء فان علمنا عرضُ وحدث وقاصرٌ ومستفاد من الغیر 
وعلمه تعالی قدمٌ کامل ذاتي رت ا حال في سائر الصفاتء (وھو شيء) کما دل قوله 
تعالی: طائ مْيٰء بر شہَافَةقُلِ الله شید بَيِي تک ژالأتعام:۱۹] ء علی ان ذاته 
شیءٌ (لا کالأشیاعی) کما دلٗ عليه قوله تعالی: فإلَیْسَ کمثله شَئٰء4 [الشوری:١۱]ء‏ 
ولم یجعل الشيء اسمّا من أسائە تعالی؛ للا یتوھم دخوله في جملة الاأشیاء المخلوقة, 

وفیه إشارات‌ إلی مسائل: 

الأولی: أنە تعالی لما لم یکن کالاأشیاء فلا یتحد بہا بالطریق الاأولی ذائا أوصفةً کما 
زعمہ النصاریء وذھبوا إِلی ان اللہ سبحانہ جوهرٌ واحڈ: أي قائمٌُ بنفسہ؛ لە ثلائة أقائیم: 
أي صفات وخواص هي الوجود والعلم وا حیاۃء وعبروا عنہا بالأب والابن وروح 
القدسء وأرجعوا سائر الصفات إلیہاء وقالوا: ان الکلمة وھی أقنوم العلم اتحدت بجسد 
المسیحء وتدرعت بناسوتە بالاشراق أو الامتزاج و الانقلاب؛ علی اعتلاف بینہم کما 
فی شرح المقاصد. 

الغانیة: أنە تعالی لا یحل فیہا!''ٗ ذائا کما زعمه المتصوفة وذھبوا إلی ان السالك إذا 
اُمعن في السلوك وخاض ي لجحة الوصولء فربما یحل الباري فيهء تعالی الباري عن ذلك 
علوٌا کبیرٌاء وحینئذ یرتفع الأمر والنھيء ویظہر من غرائب الأمور ما لا بتصور من البشر 
متشبثین بظاهر خدت الڑٰھی: ان العَبْدَ لا یَزال َ یتَقرب لی خی أَحبُ فاذا أَحَببْنْهُ 


)١(‏ أي في الأشیاء۔ 
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کٹ سَمْعَة الِّي بە يَسْمَع وَبَصَرَهُ الذي بہ یبُصر(/)ءء وکلامہم خارج عن طریق 
العقل والشرع کما في شرح المقاصدہ والحدیث مؤول بأنه: لا یسمع ولا بیصر للا ما 
یستدل بە الصانع تعالی وقدرته وعظمته وکبریائه. 

الثالفة: ان اللہ تعالی لا یحل فیہا ذاا أو وصفا کما زعمه بعض غلاة الشیعة وذھبوا 
إلی أنە لا یبعد ظہور الباري في صورة بعض الکاملینء واولی الناس بذلك عليٴ وأولادہ 
المخصوصون: الذین ھم العلم ٹي الکمالات العلمیة والعملیة وهٰذا کان یصدر عنہم ي 
العلم والأعمال ما هو فوق الطاقة البشریة کما في شرح المقاصد. 

وقول الفرق الثلاثة ناش عن ا ہل العظیم بامتناع اتحاد الائئینء ولزوم کون 
اوت هو الممکن؛ والممکن هو الواجب؛ ونه حال بالضرورة وبآن ا حال في الشيء 

یفتقر إليه في ا حملق سواء کان حلول جسم في مکانء و عرض في جوھرٍ او صفة في 
موصوف؛ والافتقار ینائي الوجوبء وبأنہ لو حل ٣ي‏ جسم فاما في جمیع اجزائہ فیلزم 
الاقسام آو ي جزو مثه فیارم أن یکون اصغر الاأشیاء وکلاهما باطل بالضرورةء وبأنه لو 
قل فاما مع وجوب ذلك فحینعذ یفتقر إلی ا حل ویلزم مکكانەہ وقدم ا حل بل 
وجوبہ؛ لأن ما یفتقر إليه الواجب اولی بأن یکون واجبّاء وإما مع جوازہ وحینئذ یکون 
غًا عن ا حلء وا حال یجب افتقارہ إلٰی ا حلء فیلزم انقلاب الغنی عن الشيء اکا لی 
وھو باطل بالضرورةء ولما کان الادلة راجعة إلی الضرورة لم یصرٌّح بہا في المقام مشیر 
إلٰی انتفاء الاتحاد وا حلول بالضرورة. 

ولمسا کان في معنی الشیء خفاء اشار إلی البیان بقوله: (ومعنی الشيء الثابت): أي 
المو جسود؛ لڈڈنےه مصدر قد یراد بە الفاعل: أي من قام بە المشیئة ولا نزاع ٹيی وجودہ 
ولباتی سواء کان وجودہ من ذاته و من غیر کما 7 الاطلاقء وقد یراد بە المفعول: 
أي مےعَاءَ الوجودہ وما شاء الله تعالی وجودہ فہو موجود کما هو المفہوم من المشیئة 
المطلقة المصروفة إِلی الکاملء وعليه قوله تعالی: (اللهُ َالق گل شٌّي ءا (الرعد:١۱]ء‏ 
وفیه اإِش۸ارۃ إلی ان الشيیء هو الموجود الثابت فی الخارج دون المعدوم؛ لقوله تعالٰی: 
ظخَلَقَُكَ من قَبَل وَلُمْ كٔ شیا [مرم:۹]ء واختارہ عامة المتکلمین واستدلوا عليه 
بوجہین: 

اللأُول: ان القول بثبوت المعدوم في حال العدم ینفی المقدوریة؛ لأن الذوات أزلیة 


)١(‏ رواہ البخاري ٤/٥(‏ ۲۳۸)ء وابن حبان (۲۸/۲)ء والطبراني في الأوسط (۱۳۹/۹)ء بنحوہ. 
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عند المثبتینء والأحوال التيی من جملتہا الوجود عندھم لا تتعلق ہا القدرةء فان الأحوال 
عندھم لیست مقدورة ولا معجوڑًا عنہاء فیلزم الا لا یکون الباري قادرًا علی إیجادھا. 

الثانی: ان المعدوم اما مساو للمنفي او اُخص منه آو اُعم؛ اذ لا تباین لظہور 
التصادق؛ فان کان مساویا لە أُو 7> صدق رر(کل معدوع منفي)ء ولا شيء من المنفي 
بثابتء فلا شيء من المعدوم بثابت؛ وإن کان اعم لم یکن نفیّا صرفَاء ولا لما بقي فرق 
بین العام وا خاص بل بابئّاء وقد صدق علی المنفی فیلزم کونە ابئّا ضرورۃٌ ان ما صدق 
عليه الأمر الثابت ثابت وھو باطل قطمّاء ضرورة استحالة صدق أحد النقیضین علی 
الآخرء کما في شرح المقاصد. 

والی الردٌ علی جمہور المعتزلة القائلة بکون المعدوم شیتًا: أي ابئًا فی نفس الأمر لا 
بالنظر إلی الثبوت ي العلم الأزلی کما ظنٌّ؛ إذ لا یساعدہ ادلة الطرفین؛ ولا یتانی بہ 
الخلاف ي البینء فالماهیة عندھم غیر الوجود معروضة لە؛ وقد تخلو عنه متمسکین فيه 
بوجہین: 

الأول: ان المعدوم متمیں وکل متمیز ثابتٌ فالمعدوم ثابت أما الأاول فلأنہ 
متصوں ولا یمکن تصور الشيء إلا تمیزہ عن غیرہء ولأن بعضه مراد ومقدور دونٴ 





بعض؛ ولولا التمیز لما عقل ذلك. 
ہلا واوکل ہو قفوکرعر لوسل اق لا کر ایت 
ولبوته پي نفسه. 


وأجیب: بالنقض ہما اعترفوا بنفيه من الممتنعات وا خیالات؛ ونفس الوجود والترتیب 
والأحوالء وبأنە ان رید بالتمیز القدر الثابت ي المنفی فظاهر أنە لا یوجب الثبوت؛ وإن 
رید غیرہ منعناہء وعلیہم تصویرہ وتقریرہ وبیان کونە مقتضیّا للثبوت. 

الثاني: أن المعدوم متصفٌ بالامکانء وھو صفةٌ تبوتیڈ فکان المتصف بە ابئّا؛ لأن 
انصاف غیر الثابت بالصفة الثبوتیة حال. 

واُجیب: بمنع کون الامکان تِوئًاء بل أمر اعتباري ومنقوض بیعض ما لُقض بە 
الوجه الأول. 


لما کان اتصاف الواجب تعالی بالسلبیات والاضافیات لا یقتضی ثبوت صفات لە؛ 
کما فی شرح المقاصد وغیرہ وکانت السلبیات غیر متناھیة؛ لأن لە تعالی بحسے کل 
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موجود غیرہ صفة سلبیة هو کونە لیس ذلك الموجودہ کما في إیضاح المصباح؛ وشرح 
المقاصدء لم یذکر السلب بطریق الحصر في المقامء وأشار إلی الاضافیات من تلك الأقسام 
فی ضمن تعمیم المرام. 

(ص): (فقال ٹی الفقہ الأکِر: واللہ لم یزل ولا یزال بصفاتہ وأسمائہ لم تحدث لہ 
صفة ولا اسم وصفاته کلہا خلاف صفات المخلوقینء وھي الخیاة والعلم والإرادة 
والقدرۃ والسمع والبصر والکلام وقال ٹي الوصیة: لا هو ولا غیرہ). 

(ش): (فقال لی الفقه الأکبر: واللہ لم یزل): اي لم یکن زمان حقق او مقدرہ ولم 
یمض إلا ووجود الباري تعالی مقارن لە؛ وھو معنی الأزلیة والقدمء (ولا یزال): أي لا 
یتأتی زمانَ في المستقبل إلا ووجودہ تعالی مقارن لە وھو معنی الأبدیة والدوام (بصفاته) 
من الصفات الژبوتیة البالغة عندنا إلی شانیة من: ا یاۃء والعلم والقدرةء والاراد 
والکلامء والسمع, والبصرء والتکوینء والصفات المتشاہة البالغة إلی سبعة عشر من: 
الفس؛ والوجهہ وا حنبء وغیر ذلكء بلا کیف في کل ذلك کما ي المنائح وغیرہ 
(وأسمائيی: أي مدلولات آسائە التي بیّنہا الشارعء فان مفہوم الاسم قد یکون نفس 
. الذات وا حقیق وھو في اسم ا حلالة فقطء وقد یکون مأخوذًا باعتبار الصفات والأفعال 
والسلوب والاضافات ولا خفاء في تکٹر آسائہ تعالی ہذا الاعتبار کما فی شرح 
المقاصد. 

فالمراد بہا بقرینة جمع الاٌ۔ماء وعطفہا علی الصفات الشاملة لصفات الأفعال عندنا 
مدلولات أسائه من القسمین الأحیرین: أي السلبیات والاضافیات: لا الأسماء المشتقة من 
الصفات الثبوتیةق أو ماُخذھا کما ظنٌء فالسلبیات کالواحدیة في الصفات: والسلامة عن 
النقائص ي الذات والصفات: والقدوسیة: أي المنزھیة عن ان یدرکه الأومامء والعزة 
عن ان یْرام إلی غیر ذلك مما یبلغ حمسة عشر علی المختار في بیان الأمماء ا حجسنیء 
والاضافیات کالعلوء وا حمودیق وا مد والاأولیة والآخریق إلی غیر ذلك مما یبلغ 
عشرین علی المختار فيی شرح المواقف. 

وفیه إشاراتً إلٰی مسائل: 

الأُولی: ان الاتصاف بمدلولات الأَ۔ماء کلہا ثابتٗ ٹي الازل وفیما لا یزالء خلافًا 
لاأشاعرة فی اساء الأفعال فان مدلول الاسم المشتق من صفة زلبة کالقادر والعالم أزلی؛ 
ومدلول الاسم المشتق من الفعل لیس بأزليء ٠‏ سواء کان مشتقًا من فعله تعالی کا حالق 
والرازق؛ لعدم زلیة صفات الأفعال عندھم أُو کان عَعْتْمًا من فعل غیرہ کالمعبود 
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والمشکور فالقسمان لیسا بأزلیین عندھم کما في الصحائف. 

الثانیة: ان الاسم 7 بە ھنا المدلولء فإن الاسم تا لاف تع التالر رفا ادن 
المدلول: أي الذات آو الصفة والتعیین بحسب المقامء فالاسم مشترك بین الدال والمدلول 
عندناء واختارہ الأستاذ أبو نصر بن یوب ومن لبعه من الأشاعرةء واعتبروا المدلول 
المطابقیء خلافًا لحمہورھمم فاإنہم اُخذوا المدلول اعمء واعتبروا في الصفات المعاني 
المقصودةء فقالوا: مدلول ٢‏ خالق ا خلق؛ وھو غیر الذات؛ لأن المدلول لاشتماله علی 
النسبة المغایرۃ للذات مغایرة ألبتةء ومدلول العالم العلم وھو: لا عین ولا غیں ومدلول 
لفظ اللہ هو الذات وھو عین. ۱ 

وخلافًا للمعتزلة فإنہم ذھبوا إلی مغایرتہ للمسمی مطلقًا متمسکین بأن الاسم حقیقة 
ٹي الملفوظ فلا یتحد بمعناہء واأجاب عامة اأُصحابنا بأنه یتبادر کل من الأمرین بحسب 
المقام في نحو: زید الکاتب ا سس وقوله تعای؛ ظ وَلله اتا اسیہ 
[الأعراف: ۱۸۰]ء وقوله تعالی: فِفَاغبْد الله مُخلصا له الین [الزمر:۲]ء وان معنی 
ا خالق: شميء لہ اخلقء لا نفس ا خلق قطمًاء فلا بحمل علی المعاني العضمنیة باعتبار کوتہا 
المعاني المقصودة. 

الثالكة: ان الاضافة العہدیة في المقام مشیرۃة إلی الأساء المعہودة ببیان الشارع قٍكْ 
وھي تبلغ مع التسعة والتسعین المشہورة إلی تسعة وأربعین ومائة مما ورد في الکتاب 
والسنة کما عدّہ ٹي شرح المقاصد والمواقف؛ إذ لا ینفی العدد الزیادة عندنا وعند آکٹر 
الأشاعرةء وأکد ا حکم المذکور مشیرًا إلی امتناع حلیة الحوادث في حقه سبحانه بقوله 
فیە: (لم تحدث لە صفةق من الصفات الثبوتیة والمتشاہة (ولا) ما یدل عليه (اسم) من 
الصفات الاضافیة والسلبیة فیما نسب السلب إلی ما یستحیل انٌصاف الباري به کما في 
المواقف فإن المتبادر من الصفة الثابتة ومن الاسم ما دلّ عليه مما سوّی الصفة الثابتة 





لاقتضاء العطف المغایرۃ, 
وفيه إشاراتٌ لی مسائل: 
الأولی: اُن پی ت تخصیص النفي بالصفات الثابتة ومدلول الأہسماء المعہودة إِشارۃ لی ان 


انٌصافه تعالی بالسلوب النی لیست کذلكء ومحض الاضافات الحاصلة بعد أن لم تکن؛ 
ککونە غیر رازق لزید المیت ورازفًا لعمرو المولود وبتعلقات الصفات ا حقیقیة المتغیرة 
التعلقات؛ کک ونه عالمًا ہذا ا حادث: وقادرا عليهء لیس كکذلك فإنە جائز التجدد؛ إذ لیس 
کل اإضافة موجودة حتی یلزم اتصافه تعالی بموجودات حادثة ولیست بصفة کما لي 
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التعدیل. 

فلا یرد ما ذکرہ الامام الرازي ان القول بکون الواجب محلاً للحوادث لازمٌ علی جمیع 
الفرق وإن کانوا یتبرءون عنه. 

ُما الأشاعرة: فلأن زیدا إِذا وجد کان الواجب تعالی غیر قادر علی خلقه بعدما کان 
فاعلاً لە وکان وعالمّام بأنه موجود ((مبصرٗام لصورتہ؛ اناج لضرلاہ وافراج لد 
بالصلاةۃ بعد ما لم یکن كذلك. 

وأما المعتزلة: فلقومم بحدوث المریدیة والکارھیة لما یراد وجودہ او عدمه؛ 
والسامعیة والمبصریة لما پحدث من الأصوات والألوانء وکذا بتجدد المعلومات عند اي 
ا حسین کو( 

وأما الفلاسفة: فلقوم بأن للواجب تعالی اضافة إلی ما حدث ٹم فنی بالقبلیق نم 
المعیةء ثم البعدیة, 

الْثانیة: أنه یمتنع اتصاف الباري تعالی با حادث وقیام الموجود بعد العدمء واختارہ 
عامة المتکلمین؛ واستدلوا عليه بوجوہ: 

الأُولی: أنە لو کان ذلك اث لذات الواجبء و لصفة من صفاته الذاتیة لزم 
قدمہ وإلا لزم احتیاج الواجب فیە إلی منفصلء فلا یکون واجبّا من جمیع الحہات؛ ھذا 

الٹانی: انه لو جاز اتصافہ بالحادث ل از النقصان عليهء وھو باطل بالاجماع وجه 
اللزوم ان ذلك الحادث إن کان من صفة الکمال کان ا خلو عنه مع جواز الاتصاف به 
نقصًا بالاتفاقء وقد خلا عنه قبل حدوله وإن لم یکن من صفات الکمال امتنع اتصاف 
الواجب بە؛ للاتفاق علی أن ما یتصف هو بە یلزم ان یکون صفة کمال. 

اللثالث: ان الاتصاف با حادث تغیرء وھو علی اللہ تعالی حال. 

الثالقة: الرد علی الکرامیة المخالفبن فيه وقد استدلوا بوجوہ: 

اہ تنا عل ا سکللہ سد شرت لا شر ھا گور رت 
المخاطب والمسموع والمبصر وهي حادثةق فوجب حدوث هھذہ الصفات. 

واجیب: بأن اسلحادث تعلقہاء والتعلق إضافة من الاضافات فیجوز تغیرھا وتجددھا. 

الٹانی: ُن المصحح للقیام بە تعالی إما کونە ضف فیعم ھذا المصحح ا حادثء أو کونه 





.)۲٥ ١١/٣( انظر: المواقف‎ )١( 
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صفة مع وصف القدم؛ أي کونە غیر مسبوق بالعدم؛ وھو سلبٌ لا یصلح جزءا للمؤثر في 
الصحة فتعین الأول فیصح قیام الصفة ا حادثة بە. 

0 بن المصحح للقیام بہ هو حقیقة الصفة القدیمة وھی حخالفة حقیقة الصفة 
ا حادثة بذاتہاء فلا یلزم اشتراك الصحة. 

الثالث: أنه تعالی صار خالقًا للعالم بعدما لم یکن؛ وصار عالمَا بأنه وجد بعد ان کان 
عالمًا بأنه سیوجد وقد حدث فيه صفة ا حالقیة وصفة العلم, 

واُجیب: بن التغیر ٹي الاضافات: فان العلم والخلق صفة حقیقیةء غغما تعلقٌ بالمعلوم 
والمخلوقء یتغیر ذلك التعلق بحسب تغیرہ لا نفس الصفة. 

وبیٔن الصفات الثبوتیة بقوله فیه: (وصفاته) الذاتیة التی بیّنہا الشارعء فالاضافة للعہد 
(کلہا خلاف صفات المخلوقی)؛ لأُنہا قدیمة کاملةء وصفات المخلوقین حدثة قاصرة: 

(وھی ا لیاق): أي صفة أزلیة توجب صحة العلم والقدرةء ولذا قدمت علیہماء 
واختار ذلك عامة المتکلمین؛ واستدلوا علی تحققہا بأنە لولا امتیاز ا حجي من ا حماد بصفة 
لما آمکن اتصاف ا حي بجواز العلم والقدرةء فان قیل اختصاص ال یاۃ بذات الحي إن لم 
یکن لصفة أحری؛ فلمَ لا یجوز أن یکون ٹي العلم والقدرة أبضّا کذلك؟۱. 

ون کان یلزم التسلسل قلنا: تحقق العلم والقدرةۃ مشروط با حیاة ضرورة فیمتنع 

تحققہما بدونہاء بخلاف ٢‏ حیاة فانہا غیر مشروطة بصفة آخری؛ فجاز تحققہا بالذات 
ولا یجوز ان یکون عین الذات لما سیأتي من الأدلّة ۰٦‏ 9 ذات اللہ تعالی 
خالفة لسائر الذوات؛ فلعل صحة العلم والقدرة معللة بذاته المخصوصة لا بصفة أآخری۔. 
فمن راد إِلباتھا فعليه الدلیل. 

(والعلم): أي صفة زلیة تتکشف ہا المعلومات بتعلقہا ہا. 

(والإرادق: أي صفة آزلیة توجب تخصیص أُحد المقدورات بالوقوع ہي ] 
الأوقات. 

(والقدرق): أي صفة آزلیة تؤثر بالفعل وفق الارادة بمعنی وجوب صدور الأثر عنہا 
عند انضمام الآرادةء فلا یلزم وجود جمیع المقدورات. 

(والسمع): أي صفة أزلیة توجب سمع ما یصح أن یٔسمع من غیر تأثر ووصول ھواء. 

(والبصر): أي صفة أزلیة توجب رؤیة ما یصح ان يُری من غیر انطباع أو خروج 

(والکلام)پ: أي صفة آزلیة قائمة بذاته تعالیء وهي ما ذکرہ اللہ تعالی ني الأزل بلا 
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صوت ولا حرف کما ي الارشاد للامام الرستغفنیء ولما کان اتصافه تعالی بتلك 
الصفات فَبَا:َالكَات والسُةق بحمعًا عليه بین الأمة. 

وإشا الخلاف بینہم في کونہا صفات حقیقیة قائمة بذاته تعالی أو لاء بل عبارۃ عن 
صفات اعتباریة لیست زائدة ہي ا حقیقة علی الذات؛ ذکرھا علی وجه کونہا مسلم 
الثبوتء وتعرض لبیان زیادتچا علی الذات!'' 

(وقال ٹي الوصیة: لا ھو): أي لیس الصفة عین الذات في المفہوم (ولا غیرہ): أي 
لا ینفك عنہ پي ا حارج کما فسّرہ الامام ٴبو منصور الماتریدي؛ کما في شرح الفقه 
الأبسطہ وھو المعنی المتبادر العرني من الغیرء فإن من رأی راس زید او عرف صفة من 
صفاته فقال: رأیت او عرفت غیر زید باعتبار رؤیة رأسە او معرفة صفته؛ لم بُصدّق 
تا غاع اسوراء تاد قائس بد کھاظرر راشی سی عم الغار سب افو 
کما فی المواقف؛ لعدم جریانه في الصفات المذکورة؛ ولا من الاصطلاح في ذلك. 

کما قال الإمام الرازي: لاقامتہم البراھین علی ذلكء ولعدم (فادتہ ٹي دفع ما 
اعترضوا ھنالك. 

وفیه إشاراتً إلی مسائل: 

الأولی: ان الصفات الثبوتیة زائدۃ علی الذاتء وأن بعضہا لیست عین البعض الآخر 
من الصفات؛ واختارہ عامة اھل السُّة واستدلوا عليه بوجوہ: 

الأول: النصوص الدالة علی ٌ العلم والقدرة بحیث لا یحتمل التأویلء ٠‏ 
ان القَوَةَ لہ [البقرۃ:٥٦۱]ء‏ وقوله تعالی: در فو المتین) (الذاریات 
۸ء وقولہ فَإآَنزلهُ بعلمهچ [ [النساء:١٦٦۱]ء‏ ظفَاغلمُوا أَُمَ نل بعلٰم الله مود: 

:.٤‏ ئٛئي ملتبسًا بتعلق علمهہ کما ہو المتبادر فلا تأویل؛ واليه لوح یاضافة الصفات 
ضاقة عَہیة 

الثانی: ان العالم والقادر وسائر الأسماء المشتقّة لیست اماء للذات من غیر اعتبار 
معنیء بل معناھا إثبات ما هو لازم مأخذ الاشتقاقء ولا معنی لە سوی ادراك المعانيء 
والتمکن من الفعل والترك ونحو ذلكء فلزم بالضرورۃ ثبوت مذہ المعاني للواجب تعالی؛ 
کیف والحلو عنہا نقصٌ وذھابٌ إلی أنە لا یعلم :ولا یقدر؟! واليه لوّح ببیان الصفات 


/۸( انظر: اأُصول الدین للبغداديی (ص۷۸))ء وتبصرۃ الأدلة للمصنف (١/٦٥٦۱)ء وشرح المواقف‎ )١( 
۸ء وا حصل (ص ١٦۱))ء ونشر الطوالع (ص۲۳۳)ء والمسامرةۃ (ص۲۷).‎ 
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بالمعاني الثابتة سی الخارج. 

الثالث: أنه لو کان العلم مثلاً عین حقیقة الواجب اسیو ت0 یکو غلمه 

هو المعنی المعلوم المتعارفء أعني الادراك و غیرہ فان کان یمتنع أُن یکون عین ا حقیقة 
لأنه إن اعتبر التجرد مع في حقیقة الواجب کان الواجب 2 والا لکان الواجب 
متعددًا او مقارئا لکل منہماء وکان الشیيء الواحد جوھهرٌا وعرضّاء وان کان غیرہ فلا 
یخلو من ان یکون الادراك حاصلاً هناك أولاً فان لم یکن لم یکن العلم حاصّلا لە تعالی؛ 
إِذ العلم بدون الادراك حالَ وکان ذلك اسّا بدون المسمّیء وإن کان حاصلاً لم یکن 
داخلاً؛ لامتناع الترکب؛ فیکون زائدًا علی الذات وا لحقیقة کما ٹي الصحائف. 

الرابع: ان للہ تعالی معلومّاء وکل من لە معلوم فله علمٌ؛ إِذ لا معنی للمعلوم لا ما 

یتعلق بە العلم ولا یجوز أن یکون علمه نفس ذاتهء وکذا سائر الصفات للزوم محالات: 

منہا: عدم إفادة حمل تلك الصفات علی الذات؛ لأنه بمنۓزلة الذات ذات؛ والعالم 
عالم. ۱ 

ومنہا: کون العلم هو القدرةء والقدرة هي ال حیاۃء وکذا البواقی من غیر ایز أاصلاً؛ 
لأنہا نفس الذات. ۱ 

ومنہا: ان یجزم العقل بکون الواجب عالمًا قادرٗا حا سميعًّا بصیرًا من غیر افتقار إلی 
إِثبات ذلك بالبرھان؛ لأن کون الشيء نفسه ضروري. ۱ 

ومنہا: ان یکون العلم مثلاً واجب الوجود لذاتہء صانعًا للعالمء معبودّاء حبًاء قادرًا 
إلی غیر ذلك من الکمالات. ۱ 

ولا یندفع ذلك بکون المفہوم من الذات غیر المفہوم من الصفات؛ وکون المفہوم 
من کل صفة مغایرًا للمفہوم من الأخری؛ وکون ا حمل مفیدًا لذلكء ویحتاج إلی البیان 
مع اتحاد الذات؛ لأن الکلام لیس فیما یحمل علی الذات بالمواطأۃ کالعالم والقادر 
والحيء بل فیما لا یحمل إلا بالاشتقاق کالعلم والقدرۃ وا حیاۃ وغیرھاء وھی إذا کانت 
نفس الذات لزم ا حالات المذکورة لزومًَا بینا. 

ولا یندفع بأن لروم ذلك لو لم تکن الذات مع تلك الصفات؛ وکذا الصفات بعضہا 
مع بعض متغایرۃ بحسب الاعتبار وإن کانت متحدة بحسب الوجود وذلك بأن تکون 
اس یت اشان بالمعلومات عالمًا بل علمّاء ومن حیث التعلق بالمقدورات قادرًا 
بل قدرق ومن حیث یصح أن یعلم ویقدر حیّا بل حیاۃء وعلی ھذا القیاس ویکون معنی 
ال حمل ان الذات متعلقٌ بالمعلومات وبالمقدورات؛ ولا خفاء ي إفادته وافتقارہ إلی البیانء 
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ولا ٹي ایز الاعتبارات بعضہا عن بعض من غیر تکثر في الذات اصلا بحسب الوجود؛ 
لژن من الظاہر المکشوف ان کون الذات نفس التعلق الذي هو العلم والقدرة مثلاً 
ضروري البطلان. 

وأما ما دل عليه مأخذ الاشتقاق من العلم والقدرة ونحوهماء فلا بدٌ ان یکون معنی 
وراء الذات لا نفسه ولا یفید تسمیته بالتعلق؛ لأن مثل العلم والقدرة لیس من 
الاعتبارات العقلیة التی لا تحقق ھا في الأعیان کال حدوث والامکان؛ بل من المعاني 
الحقیقیق فلا بد من القول: إما بکونہا نفس الذات فتعود ا حذورات؛ أو وراء الذات 
فیثبت المطلوب؛ کما في شرح المقاصدہ فلا یرد ما ظنٌ ان ذلك لا یفید إلا زیادة هذا 
المفہوم علی مفہوم الذات ولا نزاع فيه وأما زیادة ما صدق عليه ھذا المفہوم علی 
حقیقة الذات فلا یفید ھذا الدلیلء وأنه ان أرید لزوم اتحاد هذہ المفہومات فہو ممنو عٌ؛ 
الف لار سا گر رزہ آزیة اد ذات الم ره را ظا رَعَرَعَانسَلہ ون 
سا ' 

رف رس لس لاہ ئل کر ال نا لوان باراز ان پسنل 
عبارة عن التعلق أو ظہور الأشیاء وانکشافہا عند الذات ا حردۃ., 

الثائیة: الردُ علی الفلاسفة وجمہور الشیعة النافین لصفاته الثبوتیة کالعلم والقدرةۃ 
المٹبتین للعالمیة والقادریة وا حیّیّة والموجودیةق وکذا الامیة عند بعضہمء وزعموا کونہا 
ثابتة في الأزل مع الذات. 

قال الامام الرازي في ا حصل: إن المعتزلة وإِن بالغوا في إنکار إثبات القدماء لکنہم 
قالوا بہ في المعنی؛ لأنہم قالوا: الأحوال الخمسة المذکورۃ ثابتة ي الأزل مع الذات؛ 
والثابت غي الأزل علی ھذا القول مور قدیمة ولا معنی للقدمم الا ذلك: أي لا نعني 
بالوجود إلا ما عنوا بالثبوتء فلا فرق غي المعنی بین قولنا: لا ول لوجودہہ ولا ول 
لثبوتہ حتی لو وقش غي اللفظ غیٔرنا الوجود إللی الثبوت کما في شرح المقاصدء فلا یرد 
ما ظنٌ اہم یفرقون بین الوجود والثبوت ولا یجعلون الأحوال موجودة بل ابتة فلا 
یدخل فیما ذکرہ الإامام الرازي من تفسیر القدیم بما لا ول لوجودہ إلا ان بُغیر بما لا أول 
لثبوته. 

ومسك الفرق المذکورۃ ہي نفیہا بوجوہ: 

الأول: أنە لو کانت للواجب تعالی صفة زائدة لکانت ممکنة؛ لأن الصفة لا تقوم 
بنفسہا فضلاً عن الوجوب؛ کیف وقد تثبت أن الواجب واحد؟ وکانت را لە؛ لامتناع 
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القبول والفعل اثران فلا یصدران عن واحد؛ لأہما لو صدرا لکان مصدریته ھٰذا 
ومصدریته لذلك مفہومین کنا یت ات نکر نان ئل یکرھاقسآ از کااس کا 
فیە فیلزم ترکبە... ھذا خلفٗ او خارجًا عنه لازمًّا لە فیکون لە صدور عنهء ونتقل 
الکلام إلی مصدریتہء وتتسلسل المصدریات مع کونہا حصورۃة بین حاصرین. 

واُجیب: بأنه لو سَلم کون القبول ا را فلا یسل ُن الواحد لا یصدر عنه إلا الواحدء 
ولو صحٌ ذلك لزم الا یکون الواحد قابلاً لشيء وفاعلاً لآخر. 

ولا یندفع بأن الفاعلیة لذاته والقابلیة باعتبار وبتآأئیرھا یوجد القبول فاختلفت 
ال<حہة؛ لن حال القابلیة والفاعلیة في الشيء الواحد أیضًّا كکذلك. 

ولا یندفع بأن الشیء لا یتاثر عن نفسه فإنه اول المسألة والمصدریة أمر اعتباري؛ 
لا تحقق ھا ني الأعیانء فلا یلزم ان یکون جِزءًا من الفاعل أو عارضّا له. 

الثانی: اُن الصفات الزائدة ان لم تکن کمالاً یجب نفیہا عنه تعالی؛ لتنزھه عن 
النقصانء وإن کانت کمالاً یلزم استکمالە بالغیرں وھو یوجب النقص بالذات؛ فیکون 
حالاً۔ 

واُجیب: بأنا لا نسلم ان ما لا یکون کمالاً یکون نقصائاء کالاضافیات من القبلیة 
والمعیة والبعدیة وأن ما لا یکون عین الشيء یکون غیرہء بل صفاته تعالی لا هو ولا 
غیرہ ولو سلم فلا تُسلم استحالة ذلكء إذا کانت صفة الکمال ناشئة عن الذات؛ دائمة 
بداومهء بل ذلك غایة الکمال. 

الثالث: ان عالمیته واجبة؛ لاستحالة ا حہل عليهء ولاستحالة افتقارہ إلی فاعل یجعله 
عالمًاء وکذا البواقيی؛ والواجب لا یُعلل؛ لأن سبب الاحتیاج إلی العلة ہو ا لحواز؛ وم 
جانبء فعالمیته مثلاً لا ثعلل بالعلمء بل یکون هو عالمًا بالذات بخلاف عالمبتنا فإنہا 
ار 

راجیبہ بعد لم کرت العالیة را ور العلم للا یت کیا غو رای سی 
الأحوال ان وجوہہا لیس بمعنی کونہا واجبة الوجود لذاتما لیمتنع تعلیلہاء بل بمعنی امتناع 
خلو الذات عنہاء وھو لا یناهي کونہا معللة بصفة ناشئة عن الذاتء فإن اللازم للذات قد 
یکون بوسط. 

الرابع: نہ ما ُن تکون حادثة فیلزم قیام ا حوادث بذاته تعالی وخلوہ ي الأزل عن 
العل والقدرق وا حیا وغیرھا من الکمالات وصدورھا منە بالقصد والاختیار أو 
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بشرائط حادثة لا بدّایة لماء والکل باطل بالاتفاق. 

إما ان تکون قدیمة فیلزم تعدد القدماء وھو کفر بالاجماعء وھذا عمدۃ النافین 
الملیین من الفلاسفة الاسلامیة والمعتزلة والشیعة. 

واُجیب: بانا لا نسلم تغایر الذات مع الصفات؛ ولا الصفات بعضہا مع بعض لیثبت 
التعدد فإن الغیرین ھما الموجودان اللذان یمکن انفکاك اأحدھما عن الآخر بحسب التعقلء 
ولو سَلم فالقول بأزلیة الصفات لا یستلزم القول بقدمہا؛ لکونە أآخص: فان القدم هو 
الأزلی القائم بنفسەہ ولو سَلمَ فلا نسلم ان القول بتعدد القدیم مطلقًا كَفرْ بالاجماع؛ بل 
ذلك فی القدم الذاتي الذي بمعنی عدم المسبوقیة بالغیر وقدم الصفات زمانيء بمعنی کوہہا 
غیر مسبوقة بالعدم؛ لکونہا ممکنة في نفسہاء واجبة لذات الواجبء ولو سَلم ان القول 
بتعدد القدیم کفر ذاتّا کان و زمابًا فلا نسلم ذلك في الصفات بل في الذات خاصةً: أي 
ما یقوم بنفسه؛ کما لزم النصاری من تجویز الانتقالء کما في شرح المقاصد ولليه شا 
بقوله: لم یزل ولا یزال بصفاتہ وآسمائە: أي قدیم الذات موصوفًا بصفاته المختصة بە بلا 
انفكاكگ ولم یقل: لم تزل صفاته. 

الغالفة: أنە لا یقضي بوجود صفات حقیقیة زائدة علیہاء واليه اشار البیان للصفات 
الوجودیة هہنا وفیما بعدہء ففيه شر ای ا اتوھ سن رن زائدة بل هو نفس 
الوجود مع الزمان الثانيء واختارہ الباقلاني وزمام ا حرمین والرازي وکثیرٌ من الأشاعرة: 
خلافًا للشعري ومن تبعه منہم؛ متمسکین بأن الواجب باق بالضرورةء فلا بد ان یقوم 
ہنی عوالف کا او لئاق فان لام ایس جئ ااطرت والاضانات مز 
ظاهرّ ولیس عبارة عن الوجود بل زائد عليه؛ لآأن الوجود متحقق دون البقاء ھي 
الموجودات کما في أول ا حدوث: بل یتجدد بعدہ في الموجودات صفة ھی البقاء. 

واجیب: بأنە لا یعقل من البقاء لا استمرار الوجودہ ولا معنی لذلك سوی الوجود 
مع الزمان الثانيء وبالئقض باسلحدوٹ فان البقاء حصل بعد ان لم یکن وا حدوث زال بعد 
ان کان؛ لأنە الخروج من العدم إلی الوجود عندھم لا مسبوقیة الوجودیة فلو دل ما 
ذکروہ في البقاء علی کونہ وجودبًا زائدا لکان ا حدوث أَیضّا كذلك؛ لأن العدم بعد 
اللضرال گاتلسرل مد اسر الال طلى الؤجرہ نے الہ ارہ ااضلمل ى 
الیذو ثات الوجودیة ضرورة ان الندزث لا با وآن ایکون حادلاہ مع اہم معٹرفون :بان 
ا حدوث لیس مرا زائدا. 

وبا حل بن تجدد الاتصاف بصفة لا یقتضي کونہا وجودیة کتجدد معیة الباري تعالی 
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مع ا حادث؛ وکذا زوال الاتصاف لا یقتضيهء وذلك کلە ‏ لمواز الاتصاف بالعدمیات 
وزوال ذلك الانتصاف کما في شرح المواقفء وسیأتي تحقیقه. 

الرابعة: ان القدم لیس صفة وجودیة زائدةء فاإنه تعالی قدمٌ بنفسه لا بقدم زائد علی 
ذاتہ واختارہ عامة المتکلمین خلافًا للإامام عبد اللہ بن سد افظاف کا بن القدم 
قد يُطلق علی المتقدم بالوجود إذا تطاول عليه الأمد وا حسم لا یُوصف بہذا القدم ي 
ول زمان حدوثه بل بعدہ فقد تجدد لە القدم بعدما لم یکن فیکون موجوڈا زائڈا علی 
الذات؛ فکذا قدم الباري تعالی الذي هو التقدم بلا نہایة لا بمجرد مدة متطاولة. 

واجیب: ہما مرٗ وبأنہ (ن آراد بە ما لا آول لە فسلبيء لا تحجصور کونە وجودبٔاء وإن 
آراد أنه صفة لأجلہا لا یخخص الباري بحیز کما فسّرہ الأستاذ أبو إسحاق مع بُھُدہ جدٌا 
عن دلالٰة زیادة القدم عليهء فكذلك یکون ام سلبّا؛ِ إذ مرجعه حینئذ علی وجودہ لا في 
حیّزء وإن راد غیرھما فلا بد من تصویرہ. ۱ 

اق ان الادراك لیس صفة زائدة بل هو من العلم في حق الباري تعالیء واختارہ 
عامة المتکلمین خلافًا لأَبي بکر الباقلاني ومن تبعہ من الأشاعرة متمسکین في کون 
ادراك الشم والذوق واللمس صفة لہ تعالی مغایرۃ للعلمء بأنە لا یتعلق ہما مضی بخلاف'ٴ 
العلمء وأنه درا سادسُ لمخالفتہ لسائر الادراکات وعدم قیامہ مقام شيء منہاء فاإنه 
سا ذلك لو کان ما ثبت لبعض أنواع ١‏ حجنس تاہئًا للآخرء ولیس كکذلك کما في المنائح. 

واجیب: بمنع خروجہ عن جنس العلوع؛ لأنه لا إنفکاك للادراك عن العلمء وآأن 
حکم العلة وھو عدم تآأثیرہ نی متعلقة ابت لە؛ فکان هو ھو. 

والمراد أنە لا یقضی بوجود صفة حقیقیة زائدة علی ما ذکر من الصفات سوی 
المتشابہات؛ کما سیشیر لليه بیانە فی التفصیلات: واختارہ ا حققون الأثبات لعدم الدلیل 
علی الاثبات وھو ال حق کما ي الأبکار للآمدي. 

وأما جواز انّصافه تعالٰی بصفة أآخحری فقد ذھب إليه الکٹرون؛ إذ لا یلزم عنه لذاته 
سحالء ولا معنی للجائز إلا هذا. ِ ْ 

وذھب بعضہم إلی نفيه محتًا بأنه لا دلیل عليهء وآأنە ان کانت الصفة صفة نقص 
امتنع اتصافه بہاء وإن کانت صفة کمال کان عدمه فی ا حال نقصّا. 

واجیب: بأنہ لا سبیل إلی نفي الدلیل بغیر البحث والسٗبر وو غیر یقیيء ون کان 
منتفیًا فلا یلزم منه عدم المدلول ني نفسه ولأنە انا یلزم النقض بتقدیر عدمہاء ولا یلزم 
ذلك من ا لجحوازء بل غایة ذلك أنا لا نحکم ہا قطعًا؛ لعدم الظفر بالدلیل. 
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وأشار الامام إِلی بیان عدم المغایرۃ والانفکاك ي تلك الصفات؛ وخالفتہا لصفات 
المخلوقات في تحقیق صفات ذکرت فیە: 

الصفة الأولی: 

(ص): (وقال غي الفقہ الأکبر: کان اللہ عالمًا ٹي الزل بالأشیاء قبل کونہا وخلق 
الأشیاء لا من شي یعلم لا کعلمنا یعلم المعدوم في حال عدمه معدومًّاء العلم صفۃة 
حقیقیة ذات إضافة ویعلم أنە کیف یکون إذا و ویعلم الموجود ي حال وجودہ 
موجوڈا ویعلم أنه کیف یکون فناؤہ ویعلم الله القائم ٹي حال قیامه قائِمّاء فاإذا قعد فقد 
علمه قاعدًا في حال قعودہ من غیر ان یتغیر علمه و پحدث لە علمٌ آخرہ لم یزل ولا یزال 
عالما بعلمه والعلم صفته في الآزل). 

(ش): ما اشار إليه (وقال في الفقه الأکبر: کان الله عالمًا ٹي الأزل بالأشیاع) من 
الموجودات؛ ومما هو مُشاء الوجود في ا حملة (قبل کوہہا): أي وجودھاء فأشار إلی ان 
علمه تعالی ثابتٌ في الآزل للکلیات وا جحزئیات وکذا للمعدوماتء وکذا للمستحیلات 
کما سیشیر إليه إطلاقہ!''. 

کر و ماب جو تو کت 
غیرہ یکون لە بحسب کل معلوع علم علی حدقء فیکون ي ذاتہ کثرۃ متحققة 
متناھیةق رت سو شا 
لمتتاھی غیر متمیز عن غیرہہ والا لکان له حدٌ بە یتمیز عن الغیر؛ فإذا کان لە حد 
وطرفٗ فلیس غیر متناہ. . هذا خلف. 

وعلی من نفی علمہ بالحزئیات المتغیرة من جمہور الفلاسفة متمسکین بأنه إذا عُلمَ 
مثلاً ُن زیڈا في الدار الآن ٹم خرج زیدٌ عنہاء فإِمًّا ان یزول ذلك العلم ویٔعلم أنە لیس في 
الدار أو ییقی ذلك بحالهء والول یُوجب التغییر والثاني يُوجب ا لحہلء وکلاھما نقص 
یجب تنسزیہه عنه. 

وعلی من نفی علمه با ممیع متمسکین بأنه لو علم کل شی فإذا علم شیئًا علم 
علمه بە وکذا علم علمه بعلمه بە ویلزم التسلسل کما في المواقف وغیرہء وآشار إِلی 
ذلك کلە بإطلاق الاأشیاء والی الأجوبة فیما سیأتيء وأشار إلی إلبات شول العلم محمیع 
اللٛشیاء من غیر تغیر من التعلق بالمتغیرات؛ وإبطال ما سك بە النافون من الشبہاتء 


.)۲۹/۱( انظر: الشرح المیسر‎ )١( 
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فقال فيه: (وخلق الأُشیاء لا من شيع): أي آبدع اُصول الأشیاء لا من سبق مادة ولا 
یسیا رتاثیرہ ق علقہا کیا دل علیة العموع بالوقوع نی سیاق النفي ففيه 
إِشارة إلی إثبات علمه الشامل ظحمیع الأشیاء بوجوہ: 

الأول: إثباته بخلقه للأشیاء فإنه یقتضی معلومیة الاأُشیاء قبل أُن تُخلق. 

الان؛ أنه یدل علی قدرۃ ا خالق: أي کونە فاعلاً بالقصد والاختیار؛ لأژن ا خلق إیجاد 
عن عدم ولا یٔتصور الفعل بالقصد والاختیار إلا مع العلم بالمقصود. 

الثالٹ: ان الخلق البدیع یدل علی علم ا خالق. 


وتقریرہ: ان خلقه تعالی وأفعاله متقَنْ مشتمل علی الصنع الغریب والترتیب العجیبء 
وکل من کان فعله كذلك فہو عالمٌّ أما الصغری فظاھرۃ لمن نظر في الآفاق والأنفس: 
وارتباط العلویات بالسفلیات وما اعطی ا حیوانات من الأسباب؛ والآلات المناسبة 
لمصالحہا وما اأعطی النحل والعنکبوت من العلمء ہما یفعله من البیوت بلا فرجار وآلةق 
شادل گرا مال : ظوَاَرْحَی رك اك النْحُل ان انُخحذي من الجبَال بُیُوتا یچ [النحل: 
۸ء وآما الکبری فضروریة. 

وقد ینبە علیہا بأن من رأأی خطوطًا حسنة او سمع ألفاظًا عذبة تدل علی معان دقیقة 
جزم بأن مصدرما عالم وتوھم کفایة الظن مدفوع اکر والٹکٹر علی ان التصور 
ضروري وھو کاف غي المقصود وفیە تصریحٌ ہما مرت رس و سو 0س 
المیولٰیء کما قالت الفلاسفة ونفي کون إحداث ا حوادث متو قفا علی استعدادات 
متعاقبة وکون کل سابق شرطًا للاحقء ونفی إسناد ال حوادث في عالم العناصر إلٰی الو 
العاشر کما زعمواء وتصریح بکون سل الأشیاء مستندة إلی الله تعالیِ خلقّا من غیر 
واسطة فیەء واشارۃ إلی الأخذ من قوله تعالی: شا يَعْلمْ مَنْ خَلَقَ وَھُوَ اللّطیفٗ ایر 
[الملك:٤‏ ۱ء وقوله: ظبَديع السُمَوات ہہ [البقرۃ:۱۱۷]. 

(یعلم لا کعلمنا)؛ لأن علمه تعالی ذاتي قدم کامل منزهٌ عن المعارضةء وعلمنا 
عرضُ محدثٗ قاصرٌ معارضٌ بالوھم ٹي بعض احکامہ (یعلم المعدوم ٹي حال عدمہ 
معدومًا)؛ لتعقل المعدومات والممتنعات من غیر اقتضاء الثبوت في ا لحملة کما مرٌ أو 
لتحقق صورته بل صورۃ الممتنعات أَیضًا عندہ تعالیء بمعنی تحقق أمر یناسبه لو وجد 
ولعمیز کل فرد من العدم عن الآخر بحسب العلم؛ لکون زالعلم صفة حقیقیة ذات 
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إضافة)ء فلا یتحقق بلا إضافة ما علی أُصول المتکلمین!''. 

وأما التمیز فلمًا في شرح المواقف ان غي نفي الوجود الذھني یتصور ما هو معدومٌ 
مطلقَّاء لا وجود لە خارجًا ولا ذھتّاء مع أنە یتصف بالامتیاز فالمعدومات متمایزۃ. 

ظنٌ وفي الاعتماد أنا میز بین الممتنعات مع اُنہا لیست بذوات وماھیات فلا (شکال 
کما. 

وأما تحقق الصورة فلمَا نی شرح العقائد العضدیة أنە لا بس بقیام الممکنات: أي 
صورھا بحسب الوجود العلمي بذاته تعالی علی اأُصول المتکلمین فإن الممکنات بحسب 
هذا الوجود متحدۃ. 

وٹي المقاصد: المتکلمون لما أنکروا الوجود الذھنيی جعلوا الادراك إضافة او صفة 
ذات اإضافةء فأُشکل العلم بالمعدومات سیما الممتنعات؛ إذ لا تعقل الاضافة إِلی ما لا 
تحقق لە اصلا ولرم ٹي التقصی القول بالصورة في الکل؛ لما ان الادراك معنی واحدہ 
ومعناھا عند القائلین بالوجود الذھني ان للمعدوم وجودا غیر متأصلء وی من حیث 
المقام علمٌ ومن حیث الذات معلومٌء بخلاف الموجود فإن العلم ما قام بالعالمء والمعلوم 
ما ٹی ا لخارج. 

وفصّله نی شرح المقاصد وغیرہ وشار اليه ٹي قوله: (ویعلم أن): أي المعدوم 
(کیف یکون): أي علی أي حال یُوجد, (إذا أوجدف) عند تعلق ارادته وقدرته وتکوینە 
فإنه تعالی علم ٹي الأزلء عدم العالم ٹي الازلء وعلم وجودہ فیما لا یزالء وفتاءہ بعد 
ذلكء وأنہا بالنظر إلی التعلقات علومٌ ثابتةٌ اُزلاً وأبداء لم یلزم فیہا بأنه یبقی الآن علمه ٹي 
غشرل ام مسرت ل0 یراشم یت لضغائن الین اسرل علەهفل لکل 
من ا حالینء فان اإبداع المبدعات یمتنع إلا من العالم بالموجودات قبل وجودھاء بأنه 
سیکون وقت کذا؛ لیقصدہ ٹي وقت شاءہ فيه وبعد وجودھا علمًا جزّا أیضّا؛ لیجعلہا 
مطابقة لما شاء؛ وبالمممتنعات لعلا بقصد ما لیس مما یشاء وبالمعدومات لیمیز بینہاء 
ویخلق منہا ما یشاء کما في التعدیلء وأشار بالاقتصار علی الکیف في مقام البیان إلی ان 
المعلوم یتمیز بالأأحوال المختصّة بەء لا یتوقف علی التمیز با حدٌ والطرف؛ فوجب کون 
المعلوم المتمیز ذا حدٌ ونہایة یمتاز بە عن غیرہ فما شمسك بە نفاۃ علمه تعالی بغیر 
المتتامی ممنوع وا یکون کذلك ان لو توقف العمل علی التمیز بالحد والنہایة وھو 


)١(‏ انظر: الشرح المیسر ٤/١(‏ ۲)ء وشرح الطحاویة (ص۱۱۷). 
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ممنوغء (ویعلم الموجود ٹي حال وجودہ موجودا)؛ لعلمہ بوجود العالم وکل فرد منه 
فٹي حال وجودہ (ویعلم أنه کیف یکوت فتاؤ)ء إذا اأفناہ بإرادتہ تعالی: أي یعلم ٹي الأزل 
جمیع الذوات وجمیع الصفات الدائمة والزائلة بأوقات حدولہا وأوقات زوالاء بحیث لا 
یعرب عن علمه مثقال ذرۃ لی الأرض ولا ي السماء۔ 

وفيه إِشارۃً إلی رد ما ذھب لليه جہم بن صفوان وہشام بن ا حکم وتبعہما أبو 
ا حسین البصري: ان علمه تعالی با لجحزثیات ا حادثة یحدث عند حدوئثہاء ویزول عند 
زوا ٰاء ویحدث علم آخرء وأن ذاته تعالی إشا تقتضي کونه عالمًا بالمعلومات بشرط 
وقوعہاء وأما ٹي الأزل فإشا یعلم الماھیات وال حقائق 7 متمسکین بأنه لو علم في 
الأزل جمیع الکائنات لکان ما علم وقوعه واجبّاء وما علم عدمه ممتنعٌاء ولا قدرۃ علی 
الواجب والممتنعء فیلزم الا رتا عی کل شيء وسیأتي جوابہ واأوضحه ہما یبجري ٹي 
الأشخاص أَیضّاء فقال فیه: (ویعلم ا الشخص زالقائم فی حال قیامه قَامًا)؛ لشمول 
علمه لحمیع المعلومات؛ لأن الموجب للعلم ذاتە تعالیء وللمعلومیة ذوات المعلومات 
ومفہوماتہاء ونسبة الذات إلی الکل سوای فذاته تقتضي کونه عالمًا ؛ بجمیع المعلومات لا 
بشرط (فإذا قعد فقد علمه قاعدًا ٹيی حال قعودی) دارم ال مر سیت 
ا حوادث ال حزئیة وأزمنتہا الواقعة هي فیہا بخصوصہاء ولليه أشار بعلمه بالقائم والقاعد في 
حالھما من غیر تغیر في العلم؛ لشمولہ لحمیع الاأشیاء ودوامہء والی الرد علی الفلاسفة 
الذاهبین إلی أنه لاہ لا ئن غیت ا ہا رات الا وبعضہا في الماضيء وبعضہا 
فی المستقبلء کعلم أحدنا با حواث المختصّة بأزمنة معینة فان العلم بہا من ھذہ ا حیثیة 
ول ملا فلت سافاعی الاقرل ضت 02097 کا انذتر مار لن کرت خ 
وعما مك بە القائلون بحدوث علمه با جحزئثیات بقوله فیە: (من غیر أُن یتغیر علمهة) 
بن یزول (او یحدث لە علمٌ آخ) فاشار إلی منع لزوم التغیر في العلم من تعلقه 
با لجزئیات المتغیرۃء بل التغیر اشا هو ي الاضافة والتعلق؛ لأن العلم صفة حقیقیة ذات 
إضافةء یتغیر یإضافته فقط في تعلقه بالمتغیراتء وھو مفہومٌ اعتباريٌ یجوز التغیر فیە. 

اض وعق ععقال انمت عل سیت 

الأول: تعلقه بأنہا ستوجد أو ستعدم: أي علمه بوجود کل منہا مقیدًا بوقت وجودہ 
وبعدمه کذلع. 

والٹانی: تعلقه باأنہا وجدت الآن او قبل ھذاء وکل من ھذین التعلقین متناہء متغیر 
بتناھی المتجددات؛ وتغیرھا من غیر إیجاب تغیر في صفة العلم ولا تغیر أمر حقیقي في 
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ذاتہء بل یبوجب تغیر إضافة العلم وتعلقه بالمعلومات؛ ولا حذور فیە؛ لن التعلق أمرٗ 
اعتبارئء فلا یرد عليه ان العلم بأنه سیوجد غیر العلم بأنه وُجد بالضرورۃء کما ظله أبو 
الحسین البصري؛ وییّنه بقوله: (لم یزل ولا یزال عالمًَا بعلمكغ)ء لا بالذات ولا بحضور 
نفس الممکنات؛ (والعلم) الشامل لحمیع الأشیاء من الکلیات واجازیات۔ گما ذل 
الاطلاق (صفته) القائمة بە (في الأزل) لا صورة بحردهة غیر قائمة بشيءء ولا حادث 
بحدوث اس جحزئیات؛ لأنه ہے رت بأاحوال وجودات ا حادث 
وھو تجہیلْ تعالی عن ذلك علوٌا کبیراء فاشار إلی أنه لو حدث العلم با حزئیات لزم 
نقصان الصفة غي الأأزلء وحلیة ا حوادث: والعلم بالوقوع في الأزل تبع الوقوع في الماھیة 
وحکایة له؛ ہیں بے سو ولا لزم التغیر عليه عند تحقق الماهیة 
وھو عليه حالء کما ٹي الصحائف وغیرہ. 

وفیه إشارات إلی مسائل: 

الأولی: رد ما ذھب إليه المعتزلة والفلاسفة من أنە تعالی عالم بالذات لا بعلمء وکذا 
فی سائر الصفات. 

الثانیة: رد ما ذھب إليه جمہور الفلاسفة من کون علمه بالممکنات حضورناء فان 
العلم ا حضوري في المشہور هو المعلوم بعینه بالذات ومتحد معه في الوجود العینيء 
فیلزم کون علمه بالممکنات حضور عین الممکنات؛ وعدم شوله للمعدومات 
والمستحیلات. 

الغالكة: رِدٗ ما ذہب إليه بعضہم من کون علمه بہا منطویًا في علمه بذاته. 

الرابعة: رد ما ذھب إليه بعضہم من کون علمه صورا بجردةً غیر قائمة بشيء وهي 
المٹل الأفلاطونیة. . 

الخامسة: : منع کون العلم نسبة حضة کما ذھب إليه کثيرٌ من المتکلمین؛ وضملك ب؛ 
نفاۃ علمه بنفسه من الدھریة ونفاۃ علمه مطلقًا من قدماء الفلاسفةق بل هو صفة حقیقیة 
ذات نسبة إِلی المعلومء ونسبة الصفة إلی الذات ممکنة والشيء ئنسب إلی ذاتہ نسبة 
علمیة فان التغیر الاعتباري کاف لتحقق هذہ النسبة. 

رھ اغا یتر ات انل فقو ال 

السادسة: أُن علمه بعلمه نفس علمه. 

وإليه اشار بقولہ: رعالمًا بعلمە)ء فلا یلزم التسلسل في علمه با حمیع المستلزم لعلمه 
بعلمہ کما مَسنّك بە نفاۃ علمه با حمیع. 
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السابعة: ان العلم وکذا سائر الصفات لیست من الأمور الاعتباریة مثل ا حدوث 
والامکانء بل من الأمور العینیة الثابتة في الأزل واليه اشار بقوله: والعلم صفته في الأزلء 
فلا یرد النقض بمثل الموجود والواجب کما ظن. 

الغامنة: ان العلم واحد تتعدد تعلقاته بحسب معلوماته دون ذاتهء وليه أشار بافراد 
العلء وتکثیر التعلقات بلا نہایة غیر مستحیلء کما سك بە نفاۃ علمه تعالی بغیرہ 
وبالحمیع؛ اھالو ار مس شر تَا 

(ص): رویقدر لا کقدرتاء لم یزل ولا یزال قادرا بقدرتہ والقدرۃ صفتہ ٹي 
الزل ”مم 

(ش): الصفة ال غانیة: ما أشار لليه بقوله: (ویقدر) علی جمیع الممکنات کما دل 
الإ(طلاق؛ والتقیید بالممکنات لما مرٌّ من کون القدرة صفة مؤئثرة وفق الاراد وھی لا 
تتعلق بغیر الممکنات (لا کقدرتنا)؛ لأن قدرته تعالی شاملة للمکنات وغیر متناھیة بمعنی 
اُنہا لا تصیر بحیث یمتنع تعلقہا؛ لأن ذلك عجز ونقصٌ ولأُن کٹیرا من خلوقاته أبدیة 
کنعیم الحنانء وذلك بتعاقب جزئیات لا نہایة ما بحسب القوة والامکانء والمقتضي 
للقادریة هو الذات؛ والمصحح للمقدوریة هو الامکان؛ ولا انقطاع ما بخلاف قدرہ 
المخحلوقات وفي کونە تعالی قادرًا علی جمیع الممکنات: بمعنی ان شاء فعل ون شاء لم 
یفعلء لا یفترق عن الموجب افتراًا ظاهرٗاء فان الموجب هو الذي یجب صدور الفعل 
عنه بحسب مشیثت وعدم الصدور غیر ممکن؛ لکن ہو بحیث إذا لم یشأ لم یفعلء 
وصدق الشرطیة لا یقتضي صدق الطرفین تسا صدق هذہ وإن امتنم عدم المشیئة 
من4؛ فالمبحوث عنە أنە تعالی قادر٘ بمعنی أنہ یصح منە الفعلء ویصح منه الترك بالنظر إلٰی 
نفس القدرةء فلا ینای ذلك وجوب الفعل مع انضمام الآارادۃ. 

واشار الامام إلی سشول قدرته تعالی لحمیع الممکنات؛ ہمعنی صحة الفعل والترك 
وعدم انفکاکہا عن الذات: والرد علی المخالفین بقوله: (لم یزل ولا یزال قادرًا بقدرته) 
الشاملة ماء (والقدرة صفتہ لي الأزل): أي صفتہ ال حقیقیة التي لا تتفك عن الذات 
الواجب الوجود. 

وفیه إشارات إلٰی مسائل: 


الأولی: ان القدرة بمعنی صفة زلیة تؤثر وفق الارادة في أحد طرني المقدورات من 


.)۲٢/١( انظر: الشرح المیسر‎ )١( 
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الفعل والترك في جمیع الممکنات؛ لا بمعنی القادریة التی هي من الأحوالء ولا مختصة 
ببعض الممکنات کما زعمہ المعتزلة؛ وإليه اأشار بإطلاق القدرة وبیان کونہا صفة أزلیة, 
الْثائیة: أنه تعالی قادرٌ ختارً یفعل في وقتء ویٹرك فی آخر بحسب إارادتہ لا موجب 
بالذاتء ولليه اشار بقوله: لم یزل ولا ول قادرا شف واختارہ عامة المتکلمین؛ 
واستدلوا عليه بوجوہ: 
الإأول: أنە 7 قد تستند إليه ا حوادث وفاقَّاء وکل من ھذا شأنه فہو قادرٗ ختار 
یفعل في وقت بحسب إرادته ویترك في آخر كکذلك؛ سواء کان استنادھا بواسطة أو لا؛ 
لما ثثبت من امتناع تعاقب ا حوادث وجزئیات ا حرکات إلی ما لا نہایة لە کما مرٌء فلا یرد 
أن استنادھا إليه تعالی بواسطة حرکات عتعاقبة معدة للحوادث ٔي وقتہاء فاستنادھا إليه 
بالإایجاب. 
الثانی: أنە لو کان موجبّا مع أنە صانمٌ لکان العالم لازمًا؛ لن اثر الموجب کذلك 
فحینئذ یکون ارتفاعه مستلزمًّا لارتفاع الواجب؛ لأن ارتفاع اللازم یستلزم ارتفاع 
الماروم لکن ارتفاع الواجب تعالی ممتنم فلا یکون العالم را لازمًا لە؛ فلا یکون 
بوگتار تق لوت علا فا سرت لا عونت التعاول:علىی غرہ اصلا فان َلژم 
المعلول؛ فلا یرد ان آثر الموجب قد یتخلف عنه لفقد شرط و وجود مانع. 
الثالث: أن الفلك بسیط علی رأي القائلین بالایجاب؛ فاختصاص بعض منە بالقطبیة 
وبعض بالمنطقیةء واختصاص الکواکب 'ي بعض موضع منە دون آخر لا یمکن ان یستند 
إلٰی غیر المختار القادر, 
الرابع: آنە لو کان موجبّا لا یکون مستنڈا إلی طبیعة الفلك؛ لبساطتهء فیکون مستندا 
إلی صائع قادر حتارِ حکیمء وکذا اختلاف الأعضاء في ا حیوانء وتخصیص کل جزء 
بعضو وبصورة دون أخری لا یمکن أن یُستند إلی غیر المختار القادر۔ 
اتی نه لو کان موجبًا ولم یتوقف تأثیرہ علی شرط حادث؛ فیلزم قذم العالم 
ون توقف علی وجودہ یلزم اجتماع حوادث لا نہایة لھا وھو حالء وإن توقف علی 
عدمه فیلزم حوادث لا ول ھا وھو باطل؛ لأن جملة ا حوادث إلی الطوفان إذا اطبقت ہما 
مضی إلی یومنا هذاء فان لم یوجد في الثاني ما لیس باإزائہ شيء غي الأول تساوی الزائد 
والناقص,ء وإن وجد فقد انقطع الأولء والثاني إِشا زاد عليه بمتناہء فیکون متناھیًا کما في 
المصباح للبیضاوي. ۱ 
الثالثة: الرد علی الفلاسفة المنکرین؛ لکونە تعالی قادرًا محتارًاء القائلین بأنە تعالی 
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موجب بالذات: أي یجب أن یصدر عنە الفعلء متمسکین فیه بوجوہ: 

الأول: ان الواجب عالم بکل المعلومات؛ وخلاف ما علم عال: فمعلوم الوجود 
واجب؛ ومعلوم العدم ممتنعء وذلك یقتضی کونە موجبًا. 

واجیب: بأن العلم بالوقوع تابع للوقوع غي الماھیة وھو تابع للقدرة فلا یکون مانعّا 
لما. 

الثاني: أنە لو کان حتارًا فلا یخلو من ان یکون الفعل اولی بە من الترك أولاء فان کان 
یکون حصوله کمالاً له فیکون في ذاتە ناقصًا مستکملاً بە ون لم یکن کان عبثٌاء وھو 
غیر جائز علی القادر ا حکیم. 

رجات افص تو انآ اکگفغال تھا اکشااد 
فیکون ناقصًا بذاتہ وقد یقصد إلی أوْلی الطرفین لا بالنسبة إلیەء بل في نفس الأمر؛ 
لضرورة احد الطرفین؛ اذ لا بد وأن یفعل أو 'یترك وحیئنذ یکون اختیار الأولی عین 
ای کان فحینئذ لو أُرید یه الولویة بالمعنی الاول فلا نسلم نہ لو لم یکن أولی 
لکان عبثٌاء بل یکون ای بالمعنی الثانيء وإن رید الثانيی فلا نسلم أنە لو کان أولی لکان 
مستکملاً کما في الصحائف. 

الثالث: ان مؤثریة الواجب إِن کان لذاته و لصفة قدیمة وجب دوام المؤثریة بدوامہ 
وإذا وجب المؤثریة بدوامه کان موجبّا لا حتارًاء وإِن کان لصفة حادثة عاد الکلام ني أُن 
مؤثرتیە فیہا اما لذاتہ او لصفة قدیمة أُو حادثق ویلزم ما دوام المؤثریة و التسلسلء 
والثاني باطل فتعین الأول. 

واجیب: بأنە لم لا یجوز ان تکون المؤثریة لصفة قدیمة وھي الارادۃ؟! ولا یلزم دوام 
المؤثریة؛ اذ الارادة قد تسبق علی التأئیر. 

الرابع: ان الواجب إذا استجمع جمیع ما لا بڈ منە ٹيی التالیر وجودبٔا کان أو عدمًا 
امتنع التركء وِن اختل شيءَ منہا امتنع منه الفعلء فلا یکون قادرًا علی الفعل والترك. 

واجیب: بأن وجوب الفعل أو الترك باختیارہ وقصدہ لا ینائيی قادریته. 

الخامس: أنە لو کان قادرٌا و حختارًاء فاإما ان یکون خلوقه في الأزل ممکتا أو لاء ولا 
سبیل إلی شيء منہما؛ آنا الأزل فلأنه لو کان ممکتا لحاز وقوغ ي الأزل وذلك محال؛ 
لأن فعل القادر یمتنع ان کو با وأما الثاني فلأنہ لو لم یکن ممکتًا في الازل ٹم صار 
ممکتًا فیما لا یزال یلزم انقلاب الشيء من الامتناع إلی الامکان؛ وھو حال. 

واجیب: بأنە لا یلزم من کونە ممکتّا في الأزل بحسب الذات جواز وقوعه؛ وا یلزم 
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ذلك اُن لو لم یکن ممتنعًا بالغیر والأمر كذلكک؛ لکونە فاعلاً قادرٌّاء یتوقف لیجادہ علی 
ارادته وتخصیصه بوقت وقوعهہ وأشار إلی بیان کون قدرته شاملة ‏ حمیع الممکنات لا 
ختصّة ببعض الممکنات کما زعمہ المعتزلة, 

(ص): (وقال فی الفقه الأبسط: ویقال للقدري: رایت أنە لو شاء اللہ ان یخلق ال خلق 
کلہم مطیعین مثل الملائکة مل کان قادرّاء فان قال: لا فقد وصف الله تعالی بغیر ما 
وصف بةە نفسہ؛ لقوله تعالی: ظوَھُو القاھرِ فَوْقَ عبّادہ4 [الأنعام:۱۸ ٦٦٢]ء‏ وإن قال: 
هو قادر يُقال لە: أرأیت لو شاء اللہ ان یکون ابلیس مثٹل جبریل ي الطاعة أما کان قادرًا 
لمقدوریتهہ وإمکانە فی نفسهء فان قال: لا فقد ترك قوله ووصفہ تعالی بغیر صفته). 

(ش): (و) بین شوھا لذلك فرقال ہي الفقه الأبسط: ویقال للقدری) الناني شول 
قدرتہ تعالی لحمیع الممکنات بطریق المعارضة والالزام علی الوجه الکلي الأقرب للالتزام: 
(ارأیتع: أي اأخبرني؛ فإن العرب اأخرجت الکلمة عن معناہا بالکلیة واستعملتہا ٹي 
ذلك کما قال ابو الحسن الأخفش کما في البحر (آنہ لو شاء اللہ أنْ یخلق) ویُوجد 
(ا حخلق) من ذوي العقول (کلہم) حال کونہم (مطیعین)ء ممنثلین لأوامرہ منتہین عن 
نواهیەء (مٹل) امنثال (الملائكق) حیث لا یعصون اللہ ما أمرھمء ویفعلون ما یُؤمرون؛ 
(ھل کان قادرّام علی ذلك؟ رفإان قال: لا( کان قادرًا عليه (فقد) نسب إليه العجز 
والنقص تعالی اللہ عن ذلك علوٌّا کبیرًاء وروصف اللہ تعالی بغیر ما وصف بە نفسه) من 
کمال قدرته وشوٰا لحمیع الممکنات؛ (لقوله تعالی: ظفإوَهُوَ القَاهرُ فَوْقَ عبادہ) 
[الأنعام:۸٦٦٦٦])ء‏ حیث دلٗ علی الفوقیة بالقہر والقدرةۃ علی جمیع الممکنات 
والمبدعاتء من العلویات والسفلیات؛ والذات والصفات کلہاء وکونہا مقہورة تحت قہر 
الله تعالی مسحٗرة بتسخیرہء (وقولە تعالی: ظقُلَ هُو القَادرُ عَلَی ان بَبْعَث عَلَيْکُمْ عذابً 
من فَْقكُمْ اُز مِن كخت أَرْجلکُمْچ [الأنعام:٦٦])ء‏ حیث دل علی کونہ تعالی قادرًا علی 
إیصال العذاب إلیہم من هذہ الطرق المختلفۃ وھو نوع آخرٌ من الدلائل الدالة علی 
کمال قدرته تعالی کما في التفسیر الکبیر. 

(وإن قال: هو قادنٌ علی إیجاد الخلق کلہم مطیعین' '. 

(يقال ە) غي إلزامہ ہي الوجہ الحزئي؛ لکونە اُظہر في الالزام؛ وادفع لاحتمال تاویل 
ٹي الکلام: زارأیت لو شاء اللہ) وتعلق مشینتہ الأزلیة (أن یکون إبلیس)ء ویخلق غي 


.)۱٥٥/١( انظر: الشرح المیسر‎ )١( 
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ل6 ہے 69ےے سے سے ےپ ےت 


اُفعاله واختیارہ مطیعًا للہ تعالی في جمیع أوامرہ (مثل جبریل في الطاعق) لحمیع ما یؤمر 
من اللہ تعالیء رأما کان) اللہ علی ذلك (قادرٌا)ع!! صحیحًا منە ذلك الفعل وترکە؛ 
(لمقدوریته وإمکانە فی نفسہء فان قال: لڑ) کان قادرًا علی أن یوجدہ كذلك (فقد ترك 
قوله) عن اعترافه بقدرة اللہ تعالی عن إیجاد ا خلق کلہم مطیعین خوفًا من شناعة الالزام: 
و ورای یسنہ سی بی وس تی ہی بی فی الکفر بنسبة 
العجز والنقص اليهء تعالی اللہ عن ذلك علًا کییرا فأشار إلی الردٌ علی المعتزلة المخالفین 
فی شول قدرته تعالی علی أبلغ وجه وآکدہہ فمنہم عباد وأتباع القائلون بألا یقدر علی ما 
علم أنه لا یقع؛ لاستحالة وقوعه. 

واجیب: بأن مثل مذہ الاستحالة لا تنافي المقدوریة؛ لکونە امتناعًا بالغیر وإليه شار 
بقوله: لو شاء اللہ ان یکون إبلیس مثل جبریل ي الطاعة أما کان قادرًا؟ 

ومنہم أبو القاسم الکعبي وأتباعه القائلون: بأنه لا یقدر علی مثل مقدور العبد حتی لو 
حرك: أي اللہ تعالی ا حوھر إلی حیّزء وحرکہ العبد إلی ذلك ا یز لم یتمائل ا حرکتان: 
جات ہی سی ععیت+سسسوت 

واجیب: بمنع ا حصر ککثیر من المصالح الدنیویةء ولو سلم فالمقدور فی نشسهہ 
حرکات وسکنات تلحمّقه ھذہ الأحوال والاعتبارات بحسب قصد وداعیةف ولیست من 
لوازم الماهیة فانتفاؤھا لا یمنع التمائل. 

ومنہم النظام وأتباعه القائلون: بأنە لا یقدر علی خلق ا حہل والظلم وسائر القبائح 
متمسکین بأنهە لو کان خلقہا مقدورًا لحاز صدورھا عنه واللازم باطل لافضائه إلی السفه 
(ن کان مع العلم بقبحه وا جہل ان لم یکن. 

واجیب: بأن القدرة علیہا لا تنافي امتناع صدورھا عنه نظرًا إلی وجود الصارف 
8ھظھھ"تیھ راڈ 0س“س*“٭“*“"ل"و" 
سوہ مھ کات ےج ےت 
تعلق الارادة؛ لوجوب حصول الفعل عند خلوص القدرۃ والداعيء وامتناع اجتماع 
ار علق کر ران 

واُجیب: بأنه اما یتم خلوص القدر والداعي لو لم یکن تعلق المقدرۃ والارادة 
للآخر مانعّاء ولو سَلم فیجوز أن رکرتھ کا مال گا ہا ازم ال والی 
ذلكٰ کلە أشار بالمقایسة. 


”۸/َ"َ۱( الباب الثاني / في الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا 


ولي المقام إشاراتً إلی مسائل: 

الأولی: اُن تلك الصفات صفاتٗ حقیقیة ولیست من الاحوال کالعالمیة والقادریة 
وغیرهما کما زعمہه المعتزلةء واإليه أشار ببیان الصفات. 

الثانیة: ان الصفات ا٢‏ حقیقیة باقیة ببقاء الذات؛ فإنه بقاء للذات والصفات؛ فعلمه 
تعالی وقدرتہ وسائر صفاته لا یحتاج إلی بقاء مغایر یقوم بە؛ لما مر ان البقاء هو الوجود 
مع الزمان الثانيء ولیس صفة زائدۃ. 

وإليه ُشار بقوله: عالمًا بعملهء والعلم صفته ي الأزلء وقولە: قادرٌا بقدرتہ والقدرۃ 
صفته ي الأزلء واختارہ عامة المتکلمین واستدلوا بأنہا لیست غیر الذات ومتلڈکا عنہاء 
فبقاء الذات بقاء ماء بخلاف بقاء ا لچجوھر فاإنه لا یکون بقاء لأعراضه لکونہا مغایرة لە. 

وإليه اشار الامام ابو منصور الماتریدي بقوله بعدما أثبت الصفات ا حقیقیة: ان الله 
عالم بذاته قادرٌ بذاتہ؛ تتصیصًا علی دفع وھم المغایرةء والاحتیاج إلی بقاء مغایر لبقاء 
الذات. 

والاعتراض بأنه لو کانت الصفات باقیة ببقاء الذات لعدم التغایر لکانت عالمة بعلمه 
قادرۃ بقدرته إلٰی غیر ذلك مدفوع بن ذلك فرع صحة الاتصاف؛ وقد صحٗ کون العلم 
مثلاً باقیّاء بخلاف کونهہ قادرا. 

الغالثة: الرد علی المعتزلة القائلین بأن الصفات لو کانت باقیة فیلزم قیام العرض 
بالعرض؛ إذ البقاء عرض. 

وقد یجاب بأنە ان رید بالعرض الموجود القائم بغیرہ فلا نسلم وجود البقاء وإن 
رید المعنی القائم بغیرہ مطلقًا وجودہًا کان أو عدمّا فلا نسلم استحالة قیامہ بالعرض؛ 
الا تری ان کل عرض متصف بالبقاء ٹي زمان ما اتفاقاء فکیف بٛقال باستحالتہ وبان 
الصفة باقیة ببقاء هو نفسہا؟ فالعلم مثلاً صفة للذات؛ ہا یکون الذات عالمّاء وبقاء 
لنفسه به یکون هو باقیّاء کما ان بقاء اللہ تعالٰی بقاء لەء وبقاء للبقاء وھو روایة أَیضّا عن 
الأشاعرةء واختارہ الأستاذ وبعض أصحابنا کما ہي التسدید والاعتماد. 

(ص): (ویری لا کرژیتنا الأشیاع). 

(ش): الصفة الثالثة: ما أشار إليه بقوله ٹي الفقه الأبسط: (ویری لا کرؤیتنا الأشیاع)؛ 
لأنا نحتاج إلی الألة لسبب عجزنا وقصورناء وذات الباري تعالی منسزھة عن القصوں 
فیحصل لہ بلا آلة ما لا یحصل لنا إلا بہاء فرؤیته تعالی خلاف رژؤیتناء وفيه إِشارةً إِلی ان 
رؤیته تعالی تتعلق بالموجودات دون المعدومات؛ کما صِرّٗح بہ صاحب التلخیص 





الباب الثاني / في الصفات الذاتیة وما یرجع الیہا ۱۱۹ 
سے ات شش و شر - شس ےہیسےکجےسججچ ہے چپ چے‌ےمے‪چپےپست 


والکفایق واختارہ عامة المتکلمینء واستدلوا عليه بأن الرؤیة انا تتعلق ہما یصح ان یکون 
مرئیّاء والمعدوم في حال عدمه لیس کذلكء فلا تتعلق بە إلا بعد وجودہہ ولا یلزم نقص 
فیہا بعدم التعلق بالمعدومات کعدم تعلق السمع بالاألوانء ولا یلزم التغیر في الصفة 
نفسہا عند تعلقہا بالمو جودات؛ بل هي ہي التعلق کسائز و والی 
اللأخذ من قولەه تعالی: اَم یلم بأن الله ریگ [العلق:١۱]ء‏ وَهُوَ السُمیغ الببصی ر4 
ااتتورف1۸7١1:‏ 

(ص): (ویسمع لا گسمعنا). 

(ش): الصفة الرابعة: ما اشار إليه بقوله في بعض نسخ الفقه الأکبر: (ویسمع لا 
کسمعنا) للأصوات, وفغي سوقہا مساق الثابت المفروغ عن إلثباتە من الضروریات؛ أشار 
إلی ان کونە تعالی سميعًّا بصیرٌا مما عُلم بالضرورة من دین ننبینا قٌلڑ والقرآن وا حدیث 
مملوء منه بحیث لا یمکن إنکارہہ والاجماع منعقد عليه؛ فلا حاجة للاستدلال عليه کما 
ہو حق سائر الضروریات الدینیة وآأنە لما دلّت القواطع العقلیة والنقلیة علی أنه تعالی 
منسزهٌ عن الآلات بت أن رؤیته وسعهہ خلاف رؤیة المخلوقین وسعہم؛ لاحتیاجہم إللی 
الألة بسبب عجزھم وقصورھم, بخلاف ذاتهە تعالی. ۱ 

وفيه إشاراتً إلی مسائل: 

الأولی: الرد علی النافین للسمع والبصر عنه تعالی متمسکین بأنہما لتأثر ا حاسة عن 
المسموع والمبصرء آو مشروطان بە کسائر الاحساسات؛ وإنه محال ني حقه تعالیء وبأن 
إثبات السمع والبصر في الأزلء ولا مسموع ولا مبصر فيه خروج عن المعقول. 

واجیب: بمنع المقدمة الأولی؛ اذ لا یلزم من حصوطما مقارثا للتاثر فیناء کونہما نفس 
ذلك التاثر و مشروطین بەء وإن سلمنا أنه كذلك فلا نسلم أنه ٹي الغائب كذلك: فان 
صفاته تعالی خالفة بالحقیقة لصفاتناء فجاز الا یکون سسعہ ولا بصرہ نفس التاثر ولا 
مشروطٔا ب وجاز ان یکون ابًا لە ٹي الأزل بلا وجود مسموع ولا مبصر فيهء واليه 
اُشار بقوله: لا کرؤیتناء لا کسمعنا. 

الثانیة: ان کل منہما صفة قدیمة هٰا متعلقات حادثة: کالعلم والقدرة واليه أشار 
بسوقہما مساق سائر الصفات. 

النالْشة: کونہما صفتین مغایرتین للعلم کما دل العطف؛ لورودھا بصیغة المشتقات من 
الصفات الدالة علی ما یلزم معانیہا المصدریة من الأمور العینیاتء وقیامہا بالذات 
بالاستقلال کسائر الصفات وللفرق البدیہي بین علمنا بشيء عل اکا جات 


7 الباب الثاني / في الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا 


إبصارنا إیاہ فانا نعلم بالضرورة ان ا لالة الثانیة تشتمل علی أمرٍ زائد مع حصول العلم 
فیہماء وکذا حال السمع. 

وإليه أشار بقوله: بالسوق مساق الصفات: والتعرض لرؤیتنا وسعنا بعد ذکر العلم 
الشامل للمعلومات. 

الرابعة: الرد علی الفلاسفة الاسلامیة والأشعري ومتبعيه وبعض المعتزلة القائلین 
بارجاعغ السمع 2 العلم بالمسموعات؛ والبصر إلی العلم بالمبصرات؛ کما في احصل 
والمواقف کما مر تفصیله. 

(ص): (ویتکلم لا ککلامنا؛ تحن نتکلم بالآلات من المخارج وا حروف: واللہ 
متکلم بلا آلة ولا حرف؛ فصفاتہ غیر حدثة رلا خلوقة والتغیر والاختلاف ٹي 
الأحوال لاٹ نل المخلوقینء ومن قال: ہا محدثةً أو خلوقةٌ أو توقف فیہا أر شك 
فیہا فہو كافن. ۱ 

(ش): الصفة ا لحامسة: ما اأشار إليه بقوله فیه: (ویتکلم لا ککلامنا)ء وفيه اشارة 
أیضّا إلی ان کونە تعالی متکلمًا مما عُلمٌ بالضرورة الدینیة؛ لاجماع الأنبیاء علی کونهە 
متکلمٌاء وتواتر نقل ذلك عنہمء ولا یتوقف ثبوت النبوۃ علی الکلام حتی لا یمکن (ثبات 
الکلام بالنقل عن الاٗنبیاء؛ لحواز إِرسال الرسل بن یخلق اللہ تعالی فیہم علمًا ضروربًا 
برسالتہم من اللہ تعالی في تبلیغ أحکامہ ویصدقہم بخلق المعجزۃ حال تحدذیہمء فثبتت 
قرب ریس رغاققت دم سنھ وھ تر میں و 
العقائد العضدیةء وین خالفة کلامه تعالی لکلام المخلوقین بقوله: (نحن نتکلم) غي 
کلامنا الحسّی د(بالآلات من المخارج) المعہودۃ والعضلات الممدود (واحروف) 
المترتبة في الوجودہ والاًلفاظ المتعاقبة لعدم مساعدة الاَلة علی التلفظ بدون الترتیب 
للعجز والقصورء (واللہ متکلم) بکلامہ الذي هو صفتہ (بلا آلة)؛ لتضزہ ذانه عن 
القصور والاحتیاج إلی الال فیحصل لہ تعالی بلا آلة مااو ا فا لیا تا 
حرف) لتنزھهه عن الصوت؛ وکیفیته القائمة با ھواء سلحدوثہاء فلو تألف کلامهہ من 
ا حروف لزم ا حدوث ضرورة توقف ا حروف المقطعات علی التموجات المتعاقبات . 

وفیه إشاراتً إلی مسائل: 

الأولی: ان کلامه القائم بە خلاف کلام المخلوقات!''' 





)١(‏ قال ابو المعین النسفی: إن کلام اللہ تعالی صفة أزلیة للہ تعالی عند اُھل السنة والحماعة. 


الباب الثاني / في الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا مہ 


وإليه أشار بقوله: متکلمٌ بلا آلة. 

الثانیة: أنە المعنی القائم الس المعبر عنهء المستمر الذي لا یتغیر باختلاف 
الألسنق المغایر للعلم والارادة. 

وإليه أشار بقوله: بلا آلة ولا حرف. 

فإن اللہ تعالٰی أمر ابا کَ بالإیمان مع علمه بأنه لا یؤمنء وامتناع إرادته لما یخالف 
علمه کما ي المصباح؛ واختارہ جمہور الماتریدیة والأشعریة وقد ذکروا في الفرق وجومًا 





اُخر: 

الأآول: ان المعنی النفسی الذي هو ا حبر غیر العلم؛ اذ قد یخبر الرجل عمًّا لا یعلمه 
بل یعلم خلافہ او یشك فيه؛ والذي هو الأمر غیر الآرادۃ؛ لأنه قد یأمر الرجل ہما لا 
یریدہ کالمختبر لعبدہ ھل یطیعه ام لاء وکالمعتذر من ضرب عبدہ بعصیانه یأمرہ ہما لا 
یریدہ کما في المواقف وغیرہ ویرد عليه أنە لیس فیه إلا بحرد لفظ ال بر من غیر تحقق 
حقیقتہ ویجحرد صیغة الأمر من غیر تحقق حقیقتہ وآأنه لو لم یفہم من حالفة أمرہ أنە 
خالف ما هو یریدہ لا یعذر في ضربه؛ إذ لا وجه للضرب حین العمل علی وفق إرادته., 

الثانی: ان الکلام النفسی لا بد ون یکون مع قصد ا خطاب: إما مع النفس أُو مع 
الغیر دون العلمء فإنہ لا یکون فیه قصد خطابء ولو کان لصار کلامًا کما ي 
الصحائف . 

الثالث: الفرق بقیام المعنی بالذات بشرط إرادة ترکیب عبارات تدل عليه کما ي 
التعدیلء ویرد عليه أنە یرجع إلی العلم مع اعتبار القصد والارادةء ولا یکون صفة مستقلة 
کما هو المذھب. 


وقالثت المعتسزلة: إنە مُحدّثٗ خلوقٌ. والخلاف بیننا وبینہم ٹي الحقیقة ٹي ماھیة الکلام. فعندنا 
کلام اللہ تعالی صفة أزلیة قائمة بذات الله تعالی لیس من جنس ا حروف والأصوات وأنه واحد غیر 
متجسزئ ولیس بعبري ولا سوري ولا عربيء غیر ان المخلوقین یعبرون عن ھذا الواحد بعبارات 
بالعسربیة سمي قرآنا۔ وصار القول فيه کالقول ي ذات اللہ تعالی فإنه یعبر عنه بعبارات حختلفة حتی 
یُٔسمی بکل لسان باسم آخر مع ان ذات اللہ تعالی واحد لا یتعدد. فکذلك ي ما نحن فيه. 

والدلیل علی اأن کلام اللہ تعالی صفة آزلیة قائمة بذاته أنە لو کان حادثا لکان ا حال لا یخلو إما ان 


۲ الباب الثاني / ني الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا 


الثالثة: الرد علی المعتزلة القائلین بن کلامه تعالی: ما خلقہ فی جسم من اللوح 
الحفوظ و جبریل و الرسل علیہم الصلاة والسلام من الکلام اللفظي المرتب ا حروف؛ 
والمتعاقب الکلمات: النافین للکلام النفسي. 

الرابعة: الرد علی ا حشویة القائلین بأن الکلام هو اللفظيء وہو قدیمَ مع ترتب 
ا حروف وتعاقب الکلمات: قائِمْ بذاته تعالی. 
ا حامسة: الرد علی الکرامیة القائلین بأن الکلام هو اللفظی وھو حادث قائم بذاته تعالی. 

وبیان المرام أُن في المقام قیاسین متعارضی النتیجة وھما: کلام اللہ صفة لەء وکل ما 





هو صفة لە فہو قدیمء فکلام اللہ قدم. 

وکلام اللہ مؤلفٌ من حروف سمترتبة متعاقبة في الوجود وکل ما هو كذلك نہو 
حادث فکلام اللہ حادث. ِ ِ ِ 

فاضطر طوائف المتکلمین إلی القدح ي اُحد القیاسینء ضرورة امتناع حقیة 
النقیضین؛ لأن المراد بالکلام ي الصغریین ما کان اللہ تعالی بە متکلمًّاء فالمنافاۃ ثابتة بین 
النتیجتینء فمنع کل طائفة بعض المقدمات. 

فأمل السّنة من الماتریدیة والأشعریة منعوا صغری القیاس الثانيء وھی: کلام اللہ 
مؤلفٌ من حروف مترتبة متعاقبة في الوجود وذھب ا حققون منہم إلی ان کلامه تعالی 
عیتامر الما الیاکز رت الارل کیا ق الازماد 

وقیل: النسب الاخباریة والانشائیة, 

وھذا ختار الفاضل الفناري فی فصول البدائع وإلیه أشار بقوله: متکلم بلا آلة ولا 
حرف؛ء دون المعاني اللغویة المعّر عنہا بالألفاظء فإنہا جواھر واعراض یستحیل قیامہا 
بذاتہ تعالی: کما صرٌٗح بہ الامام الرستغفتی في الارشاد وابو المعین النسفي في التبصرةء 
والفاضل عصام الدین في حواشی النسفیة وغیرھم وسیشیر إليه الإامام. 

وقال المتقدمون منہم: هو المعاني المدلولة والعبارات من غیر اُصوات؛ ومن غیر 
ترتب في الوجود فان ذلك انا هو ي التلفظ؛ لعدم مساعدۃ الألة علی اعافظ دفعةق 
الات غیر داخلة في حقیقة الکلامء وإن دلائل ا حدوث ممولة علی حدوث تلك 
الصفات المتعلقة بالکلام فی الوجود دون حقیقة الکلام جمکّا بین الأدلق کما صرح ب4 
صاحب المواقف ٰي مقالته المفردۃ. 

واوٴل قول الأشعري: ان الکلام ہو المعنی النفسي بحمل المعنی علی القائم بالغیرء 
فیقابل العین دون مدلول اللفظ وآیٔدہ العلامة الشریف بأنه أقرب إلی الأحکام الظاھریة 
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المنسوبة إلی قواعد الملةء 
وقال الشہرستانی ٹي نہایة الإقدام: هو مذھب السلفء ویحتمله قوله: و(متکلمُ بلا 
آلة ولا حرف>. 

۱ وقال العلامة شس الدین الفناري ي فصول البدائ ناس بیان کون الأدلة راجعة إلی 
الکلام النفسی: قیل ترجع إلی کلام اللہ القدیم القائم بذاته تعالیء قال تعالی: ٹن اکم 
الا للهھ إالأآنعام:۷١]ء‏ وو مدلول الکلام اللفظی ان لم تکن ا حروف قدیمة کما اختارہ 
المتأخرونء واللفظ ا حاصل غي النفس !إن کان کما عليه المتقدمون قولاً بأن الضروري 
حدوث التلفظ لا اللفظ واختارہ جمہور ا حنابلة وا حشویة من ا حدثین. 

کت ٹیو کبری القیاس الثانيء وھي أن کل ما هو مؤلفٗ من حروف واصوات 

تبة فہو حادث وذھبوا إلی ان کلام اللہ تعالی مؤلف من ُصوات وحروف مترتبة 

و 20 قدیمة قائمة بذاته تعالی. 

والمعتزلة منعوا صغری القیاس الاأولء وھی ان کلام الله تعالی صفة لەء وذھبوا إلی ان 
کلام اللہ تعالی مؤلف من اُصوات وحروف مترتبق وھو قائم بغیرہ تعالیء وأن معنی کونە 
متکلمًا کونە موجةا لتلك ا حروف والصوات ٹي جسم کاللوح ا حفوظ او جبریل أو 
النبي أو غیرھا کشجرة موسی وأن الکلام النفسی غیر ثابت؛ لأنه غیر معقول. 

والْکرامیة منعوا کبری القیا الأول؛ وذھبوا إلی ان کلامہ تعالی صفة لٹ ملف من 
ا حروف والأصوات ا حادثة وقائمة بذاتہ تعالی شأنه. 

ولا عبرۃ بکلام ا حشویة والکرٌامیة؛ لکونە في مقابلة الضرورةء فبقی النسزاع بین أھل 
السُنة والمعتزل وھو غي التحقیق عائد إلی إثبات الکلام النفسي ونفيه وأن القرآن هو 
النفسیء او الحسّي المؤلف من ا حروف المترتبة وإلا فلا نراع لأھل السّة في حدوث 
الکلام الحسٔيء ولا مم في قدم الکلام النفسی لو ثبت عندھم وسیاأتي بیانہ. 

وأشار إلی کون صفاته منزھة عن ا حدوث الزمانيء وسبق الاختیار ٹي الفقه الأکبر 
بقوله: (فصفاته) الثابتة ي الأزل من الصفات السبع المذکورةء وصفة التکوین الراجع 
إلیہا صفات الأفعال (غیر حدثة) حدوئًا زمائّا بسبق الاختیار کما فسّرہ بقوله: (ولا 


)١(‏ وھو بتحقیق: محمد حسن محمد حسن إساعیل الشیخ الشافعي 
بدارالکب العلمیة بیروت 
لصاحبہا السید حمد علي بیضون-- حفظہ اللہ- 
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خلوقة): أي لیست موجودة بعد العدمء فان المتبادر من ا خلق ذلكء وفي تخصیص النفي 
با حدوث ا حمول علی الزمانيء والصدور بالاختیار عند المتکلمینء وتفسیرہ بعطف عدم 
المخلوقیة دون الصدور عنه تعالٰیء سیما في مقام البیان اإِشارۃ واضحقة في المقام لِلٰی استناد 
الصفات ا حقیقیة إليه تعالی بالایجاب ي القیامء وقد خفي علی اقوام فخبطوا فی المقام. 

وبیان المرام: أنە لما تثبت زیادةۃ الصفات ا حقیقیة علی الذات فہی: (ما مستندة إليه 
وجودا أو لاء والثاني یستلزم کون الصفات واجبات بالذات؛ غیر مفتقرة إلی الذات وھو 
باطل ضرورة افتقار الصفة وجوڈا إلی الموصوف:؛ والأول اما ان یکون بالایجاب او 
بالاختیارء والثانيی یستلزم ا حدوث؛ وعلیة ا حوادث ضرورة مقارنة الاختیار؛ لعدم ما تعلق 
الاختیار بایجادہ فثبت الأول. 

وفيه إشارات إلٰی مسائل: 

الأولی: ان الصفات الذاتیة مستندة إليه تعالی بالایجاب؛ لعلا یلزم حدوثہاء وحلیته 
للحوادث کما في الأٌربعین وغیرہ؛ لامتناع استناد القدیم إلی الفاعل المختارء فإن فعل 
المختار مسبوق بالقصد إلی الایجاد والقصد إِلی الایجاد مقارن لعدم ما قصد إیجادہ 
.بالضرورةء واختارہ محققوا المتکلمینء متمسکین بأن إیجاب الصفات مرجعه إلی استحالة 
خلوْہ تعالی عن صفات الکمالء ولا شك في أنە کمال من غیر استلزام نقص فی القدرۃ؛ 
لأنہا ما تتعلق بالممکنات کما مر وترك صفات الکمال من المستحیلات بالنسبة إلی 
کمال ذاته تعالی بخلاف إیجاب المصنوعات فإان مرجعه إلی استحالة انفکاکہا عنه 
تعالیء واضطرارہ في النفع للغیں ولا کمال فيه بل جہة النقصان فيه ظاهرة من حیث عدم 
القدرۃ علی ترکہا. 

فلا یرد ما ظنٌ ان تأثیرہ تعالی في صفاته إذا کان بالایجاب یلزم ان یکون الواجب 
تعالی موجبّا بالذات؛ فلا یکون الایجاب نقصائاء فیجوز ان یٌصف بە بالقیاس إلی بعض 
مصنوعاتہ ودعوی ان إیجاب الصفات کمال؛ وإیجاب غیرھا نقصان مشکل سنا 

الثانیة: نفي سبق الاختیار بالذات علی الصفات؛ لأُن أثر المؤثر المختار لا یکون الا 
حادثًا مسبوقًا بالعدم؛ لأن القصد انا یتوجه إِلی تحصیل ما لیس بحاصل وھذا متفیٌ عليه 
بین المتکلمین والفلاسفة والنسزاع فيه مکابرۃ. ِ 

قال فی شرح المقاصد: وما نقل في المواقف!''' عن الآمدي أنە قال: سبق الایجاد 





.)۳٦٣/١( انظر: المواقف‎ )١( 
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قصدًا کسبق الایجاد لیجابًاء ٹي جواز کونہما بالذات دون الزمانء وفي جواز کون اثرھما 
قديمًاء فلا یوجد في کتاب الأہکار إلا ما قال علی سبیل الاعتراض من أنە لا یمتنع ان 
یکون وجود العالم ازلیّا مستندًا إلی الواجب تعالیء ویکونان معًّا في الوجود بلا تقدم إلا 
بالذات کما في حرکة الید والحاتمء واقتصر غي ا لحواب علی دفع السندہ قائلا: لا نسلم 
استناد حرکة ا حاتم إلی حرکة الید بل ھما معلولان لأمر خارج نعم صرح في شرح 
الاشارات بأن الفلاسفة لم یذھبوا إلی ان القدیم یمتنع ان یکون فعلاً لفاعل محتار ولا إلی 
ان المبداً الأول لیس بقادر بل إن قدرته واختیارہ لا یوجبان کثرة في ذاته تعالی: واِن 
ناعلہ سیت کناعاة المفان بی انت وت قاع شر سی ظری اطم 
المسمائیة؛ والی أنە ازلیٗ تامٌ ٹي الفاعلیةء وأن العالم ُزلی مستند إلی. 

وأنت خبیر بأن هذا احترارٌ عن شناعة نفي القدرة والاختیار عن الصانعء وإلا فکونە 
عندھم موجبّا بالذات لا فاعلاً بالاختیار اشہر من ان یمنع؛ واستشکل الامام الرازي 
استناد القدیم إلی الموجب أَیضّا بأن تأثیرہ ٹي شيء یمتنع ان یکون حال بقالہ والا یلزم 
اوعاد الہ جیری قسئ اہ کری عخال رھ آو خرنن کرت ادا لین 

وجوابە ان الممتنع إیجاد الموجود بوجود حاصل بغیر ھذا الایجاد وھو غیر لازم 
وآن معنی تأثیر المؤثر في الشيء وایجادہ إیاہ حال بقاه هو ان وجودہ یفتقر إلی وجود 
المؤثر ویدوم بدوامہ من غیر ان یکون هناك تحصیل ما لم یکن حاصلا؛ لیلزم حدوثہ 
کما فٹي شرح المقاصد. 

الغالثة: ان الصفات ا حقیقیة لیست واجبات بالذات بل قدیمات مفتقرة إِلی الذات. 

وإليه أشار بقوله: وصفاته ںي الأزل.. إلی آخرہ. 

وقد تکلم في ھذہ المسألة قدماء ا لحکماء والمتکلمین کما نقله الامام فی المسائل 
الأربعین عن الرئیسء وجزم بأن علة الامکان الافتقار. 

ونازعه فيه الامام القرانی في حواشيیه علی ھذہ المسائل فقال: الصفات یجب قیامہا 
بالموصوفء ویستحیل علیہا القیام بنفسہاء فان عنیتم بالافتقار هذا القدر فمسلمٍ لکن 
العبارۃ ردیفة ولا یلزم منە الامکان؟؛ إذ الافتقار علی ھذا التقدیر ٹي القیام لا ٹي الوجودہ ولا 
یلزم من الافتقار في القیام الافتقار ٹي الوجودہ فان العرض مفتقر للجوھر في قیامہ ومستخن 
عنہ فيی وجودہہ فإنه من الله تعالیء فلا یلزم من مطلق الافتقار الامکانء فبطل قوله: کل 
مفتقر ممكنؿْ بل المفتقر یکون افتقارہ باعتبار ترکیبە وباعتبار قیامهء وآن افتقار الصفة 
لو تا باعتبار قیامہا لا باعتبار وجودھا کافتقار الأثر للمؤثر وھذا هو المقتضي 
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للامکان: فالافتقار اعم والامکان اُخصء والاستدلال بالأعم غیر مستقیم اھ-. 

اُقول: تحریر حل الشسزاع مع بیان ا حق فیه ان مطلق الاحتیاج للغیر مستلزم للامکان 
أو الاحتیاج في الوجود فقطء فالرئیس ومن حذا حذوہ جزموا بالأولء والقرائي ومن نحا 
نحوہ کالسنوسي منعوہہ وقالوا بالثاني وشنّعوا علی من خالفہمء ولا یتم حم ھذا بسلامة 
الأمر فان کل من احتاج لسواہ عاجد شی لا برع شرف مار گات-علا از 
شرطًا لوجودہ کال وھر للعرض مثلا لا یمکن وجودہ بدونہ فیلزم امکان عدمه 
بالذاتء وإِن لم یکن حادثًاء وھذا لا حذور فیه فيی صفات اللہ القدیمة ون کان الدب 
ترك التصریح بە کغیر کما ف-ي شرح الشفاء للفاضل شہاب الدین ا خفاجيی رحمہ الله 
ان 

واأشار الإمام إلی الاستدلال علی هذا المرام بقوله فیه: (والتغیر) بانفکكاك الصفات 
عن الذات (والاختلاف لی الأحوال)ء والتحول من حال إلی حال بزوال صفة 
وحصول أخری من الصفاتء (یحدث في المخلوقین) ویخص بشانہم؛ فأشار إلی ان 
تغیر الصفات والاختلاف والتحول یختص بصفات المخلوقینء ویستحیل علی الباري 
تعالی؛ لأن کل ما کان من صفاته تعالی لا بد ون یکون من صفات الکمالء فلو کان 
صفة من صفاته محدثة لکان ذاتە قبل حدوث تلك الصفة خالیة عن صفة الکمالء وا حالي 
عن صفة الکمال ناقصٌء فیلزم کون ذاته ناقصة قبل حدوث تلك الصفة فیہاء وذلك 
محالّء فحدوث الصفة في ذات الله تعالی حالء ولأنه لو کانت ذاته قابلة للصفات ا حدئة 
لکانت تلك القابلیة من لوازم ذاتہ فکانت القابلیة أزلیة وثبوت القابلیة یستلزم صحة 
وجود المقبولء فلو کانت قابلیة ا حوادث آزلیة لکان وجود الحادث ہي الأزل ممکتٛا إلا 
ان هذا محال؛ لأن ا حوادث ما نا أولء والأزلی ما لیس لە ول وا حمع ہنا قالء کت 
ٹی الأربعین امام الرازي؛ وبیٔن حکم اعتقاد خلافه ترصیصًا لبیانه روما لی لام 
جلیّة في شأنه بقوله: (ومن قال))ء واعتقد (أمہا): أي صفاتہ ا حقیقیة (حدثة) حدونا زمابًا 
بسبق الاختیاں (أو حخلوقة): ای موجودة في ذاته تعالی بعد العدم کالمشبہة والکرامیة 
القائلة بتغیر الصفات ا حقیقیة کما في الأربعینء وبحدوث العلم والارادة والکلام کما پي 
الصحائف واٰشامیة وبعض المعتزلة القائلین بحدوث العلم بعد حدوث المعلومات؛ کما 
في المواقف وغیرہہ (أو توقف فیہا) لظن حدوثہا و توەمه (أو شك فیہا)؛ لنرددہ مع 
تساوي الطرفین عندہ ولا (فہو کافٌ لقوله بخلو الواجب تعالی عن صفات 0 
وانٌصافہ بنقائضہا التی هي نقائصء آو تجویزہ لذلكء ونسبة النقص الصریح إليه تعالیء 
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وٹي تخصیص الحکم المذکور سیما في مقام البیان بالقول بحدوث الصفات او الشك او 
التوقف فيه إشارة إلی عدم الاکفار في نفي زیادةۃ تلك الصفات بالتأویلء وإثبات ما 
یستتبعه من الغایات؛ کما ذھب إليه جمہور المعتزلة والفلاسفة الاسلامیة؛ لعدم لزوم 
التکذیبء ونسبة النقص الصریح بسبب التأویل. 

کما صرح بە أبو القاسم الأنصاري وغیرہ من ا حققینء فأشار إلی ان الاکفار في ذلك 
بنسبة النقص الصریح اليه تعالی شأنهء والتفزیە عن النقائص من الضروریات کما سیأتي 
التصریح به في فصل الصفات المتشانہات؛ وإلی عدم إکفار المؤول في غیر الضروریات 
وصرْح بە ٹي (فصل خلق الأعمالءء فلیس فیه خالفة لما تقرر من مذھب الامام من عدم 
إکفار المخالف للحقٌ من أھل القبلة کما ظنٌَء فلیس ھذا علی عمومه کما مِمٌٌ وتجویز 
کون المذکور ي الکتاب لتغیر الاجتہاد بعدما تقرر وہمم ٹم أشار إلی کون الأسماء 
صفات توقیفیة: أي متوقفة الاطلاق علی الاذن فیه شرعًاء فیما رواہ القاضی أبو العلاء 
الصاعدي في کتاب الاعتقاد والامام ابو شجاع الناصر في البرھان. 





(ص): (وقال فی روایة أبي یوسف: ولا ینبغی لأحد أن ینطق فی اللہ بشيء من ذاتهء 
ولکن یصفہ بما وصف نفسه؛ ولا یقول فیه برأیه شینّا. 


(ش): (وقال لی روایة أي یوسف: ولا ینبغي): أي لا یجوز (لأحد ان ینطق لي) 
شأن (اللہ) تعالی (بہشيء) من الأساء والصفات الناشئة (من ذاتہء ولکن یصفه) وینطق ني 
صماتہ وفیما یر جع إليه من آسمائه (زہما رصف نفسه) مما ورد - الکتاب والسُة من 
الاأسماء والصفات البالغة لق تسعة وأربعین ومائة کما مس (ولا" یقول فیة): أيی - شأنه 
تعالٰی (ہر أیہ شینًّا) من الصفات والأىمای کما دل العموم بالوقوع ي سیاق النفي 
واختارہ عامة أُھل السُُة: أي اکٹرھمء واشار إلی الاستدلال عليه بقوله تعالی: ؤنبَاركُ 
الد [الأعراف:٥٥]:‏ أي تعاظم وتعالی عن ان یحیط بە الأفہامء طربُ العَالَمینَ4: أي 
الموجد للکل؛ المتصرف فیه بالربوبیة فان الاأیة سیقت مساق الاعتراض؟ لبیان تعظیمه 
قبا یپالعتاقتق الارفا وا( وو لکل فتا رج سے افلاان الکال:لال 
علی لزوم الاحتراز عمًا یُوھم نقصًا بعظم ا خطرء فلا یکتفی في اطلاق الصفات والأماء 
بمبلغ اإدراکناء بل لا بد من الاستناد إلی الاذن الشرعی في اإطلاق اللفظ علی ذاته تعالی لا 
إطلاقه علی مفہوم صادق عليه والفرق واضح وإن خفی علی بعض المتأخرین لي ھذا 
المقامء فإطلاق الحخادع في قوله تعالی: فوَهُوَ خَادِعُہُمہہ [النساء: ١٤٤]ء‏ والرفیق فی قولە 
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پی: بإن اللہ رَفِیْقَ یُحبُ الرق'''م ارح عن البحث؛ لأنه لم یطلق عليه تعالی علی 
وجه الحقیقةء بل أطلق علی مفہوم بجحازي صادق عليه تعالی فلا یکون اذا من الشارع 
فی الاطلاق کما ظنٌء واٗشار إلی الد علی المعتزلة في قوشٰم بجواز اطلاق کل اسم یدل 
علی انّصافه تعالٰی بصمة وجودیة أُو سلبیة أُو فعلیة مما یدرکه العقل سواء ورة۵ بذلك 
الإإطلاق إِذنْ شرعیٌ أو لاء واختارہ الباقلانيء وتوقف مام ال حرمین. 

وقال الغزالی بالحواز في الوصف دون الاسم کما في شرح المقاصدء والاطلاق حجة 
طَ: 

ولما کان ٹي ت تق ا راہ والکلام والصفات المتشاہة والرؤیة فی دار المقام 
ےج ےر جو سس سوا 





فصل : فْہٍ تحقیق الاإرادة''' 
(ص): رقال ي الفقه الأبسط: واللہ شاء بالمشیئة شاء للمؤمنین الایمانء ولأھل 
الخیر الخیر وشاء للکافر الکفر وللعاصی المعصیة وأمر الکافرین بالاسلام وشاء غھم قبل 
ان یخلقہم ان یکونوا کنٹارا ضلالاًٌ قڈر بالمشیئة وشاء بعلم وسبقت مشیثته أمرہء قال 
فی روایة محمد: والأمر أمران: أمر الکینونةہ إذا أمر شیتّا کان: وأمر الوحي؛ وھو لیس من 
ارادتہء ولیس إرادته من أمرہء وتصدیق ذلك قول إبراھیم لابنه: ظاني أُرّی في المنَام أَلي 





؛)٠٤‎ ٤/٤( رواہ البخاري (٦/۹٥٥۲)ء ومسلم (٥٤/٢۲۰۰)ء وآبو داود (٤/٢٥۲)ء والنسائي‎ )١۱( 
.)۱۲۱٦/١( وأحمد (١/۱۱۲))ء (٤/۸۷)ء وابن ماجه‎ 

)٢(‏ قالت عامة المتکلمین: إن صانع العالم موصوف بالإ‌رادةق والارادۃ صفة لە حقیقة لأن الارادة 
معنی ينائي الکراهة والاضطرار والسہو والغفلة فیکون الموصوف ہا محتاراً ٹي ما فعله. فلو لم یکن 
اللہ تعالی تَوضَوْتاً ہا لکان موصوفاً بضد من أضدادھا من الکرامة والاضطرار والغفلة والسہو. 
وھذا محال. وقالت جماعة من المعتزلة کأبي ا حسین الحیاط والکعبي والنظام ومن تابع ھؤلاء: !ن 
اللہ تعالی یوصف بالإرادة بجازاً لا حقیقة. وشبہتہم ان الارادة شہوةء واللہ تعالی لا یوصف 
بالشہوۃ. 
وحجتنا ما ذکرنا۔ وشبہتہم واھیة لأن الشہوۃ لیست بارادةۃ مطلق بل هي إرادة شيء ینتفع بە 
المرید. واللہ تعالی متعال عن أُن ینتفع بشيء آو یتضرر بە. فلم تکن إرادته اشتہای ٹم الارادة صفة 
أزلیة قائمة بذات الله تعالٰی عند اُھل السنة وا حماعة أي هو مرید بارادة قائمة في الأزل. 
وقال الکرامیة: إنە مُرید بإرادة حادئة في ذاتە. وقال ابو علي ا چبائیي من المعتزلة وابنه ابو ھاشم 
وأبو ال مذیل العلاف: إنە مُرید یارادة حادئة لا في حل. وانظر: التمہید لللسفي (ہتحقیقنا). 
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أَذْيْحكَ فانظُر اذا کی قَال یا آبت افعَل مَا ا ُؤْمَر سَتَجذني إِن شَءَ الله من 
الصابرین 4ء ء ولم یقل: ر(ستجدني ا من غیر ((إن شاء الله فکان ذلك أمرہ تعالی 
ولم یکن من إرادته تعالی الأمر ذبحه). 

(ش): (قال ٹي الفقه الأبسط: واللہ شاء بالمشیئق العامة للخیر والشس کما ییّنه 
بقوله: (شاء للمؤمنین الإیمانء ولأھل ا لیر ا ُیں) الذي خلقه فیہم سبحانه ووتٔقہم 
لاختیارہ (وشاء للکافر الکفر وللعاصي المعصیةق)؛ اللذین خلقہما فیہما عدلاً وبجازاۃ 
علی سوء اختیارهما. 

وفیە إشاراةٌ إلی مسائل: 

الأولی: ان الارادة والمشیئة مترادفانء کما دلٰ البیانء واختارہ عامة المتکلمین 
وخالف فیه الکرامی وفرقوا بینہما بن المشیثة صفة واحدة آزلیة للہ تعالی والإرادة 
حادلة ي ذاته متعددة علی عدد المرادات تحدث کل ارادۃ منہا قبل حدوث المراد 
ویعقبہا المرادء کما في الاعتماد وشرح المقاصدء وھو اط لما مرٔ و خالف للعرف 


واللغة, 
اللغانیة: ان معنی المشیئة واضح عند العقلء واليه شار بالسوق مساق الأمر المسلم 
الثبوت؛ إذ کل واحد منّا یعلم نہ قبل ان یصدر منە فعل و تر یظہر فيه حالة میلانیة 


تقتضي ترجیح احدسا علی الآخں والاختیار قریبً منہ: وکأنہ مع اعتبار ملاحظة 
الطرف الآخر دون المشیئة. 

الغالثة: الرد علی من زعم من المعتزلة أُن الارادة هي الداعیة؛ لأن العطشان المخیّر 
بین قدحین متساویین لا بد لہ من میل لأحدھما مع عدم ھذہ الداعیة؛ یر 
المنافع المعلومة والمظنونق ولژأن الداعیة سابقة علی الإارادة؛ لأنه اذا حصل علم أو ظن 
یکون الفعل زائڈا فی المصلحة حصل بعد ذلك میل لليه کما فيی شرح المقاصدہ واليه 
ُشار باطلاق قوله: شاء بالمشیئة, 

الرابعة: أنە تعالٰی شاء: أي خصص الاأًشیاء بالوقوع في وقت بصفة الارادة والمشیئة؛ 
إذ لولا ذلك یلزم الترجیح بلا مرجح؛ فان شینّا من غیرھا من من الصفات لا یصلح لذلك. 

وإليه أشار بقولہ: شاء بالمشیئةء وما یٔقال: ان العلم بالمصلحة صا لذلك ممنوع؛ 
إذ قد یکون المصلحة ي الفعل و الترك متساویة کما ي صورۃة القدحین والرغیفین 
والطریقینء وما یٔقال: إن کان نسبة الارادة إلی الضدّین والوقات علی السویة کالقدرة 
فہي أَیضّا لا تصلح لذلك وإلا یلزم الایجاب وینتفی الاختیار, 
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927 بن شأن المختار ترجیح اُحد المتساویین وإن تساوی نسبة تعلق إرادتہ 
ورڈ بلزوم الترجیح بلا مرجح نظرً إلی تعلق الارادة. 

واجیب: بأنە یترجح بمجرد ذاتہا من غیر ثبوت تعلق آخر ھناك. 

وقد يُجاب بأن التعلق أمرٌ اعتباريٌ فلا حاجة إلی المرجح علی أنە یجوز ان یکون 
المرجح ہو التعلق الآخر للارادة ولا یتسلسل بل ینقطع بانقطاع الاعتبار وقد يُجاب 
باختیار الشق الثاني؛ لأُن الوجوب بالاختیار لا یناني الاختیار بل یحققهء وردٗ بأنه إھا 
یصح ي المختار بمعنی الذي إن شاء فعلء وإن لم یشأ لم یفعلء دون ما نحن فيەء وھو 
الذي یصح منە الایجاد والتركء فان تعلق الآرادة باحد الضدین إذا کان لذاتہا لم یتصور 
تعلقہا بالضد الآخر. 

واأجیب: بأن القادر هو الذي یصح منە الایجاد والترك نظرا إلی نفس القدر ولا 
ینافیہا اللزوم بحسب انضمام الارادۃ فحیثما تتحقق المصلحة ي فعل شيء یتعلق علمه 
تعالی بہا فیتبعہ إرادة فعله وحیثما تتحقق المصلحة ہي ترک یتعلق علمه ہا فیتبعه إرادةۃ 
ترک وما بُقال: إِن الفعل بعد تحقق المصلحة وتعلق العلم بہا إذا کان واجبّا یلزم 
۔الایجاب أیضّاء وإلا فلا بد لە من مرجح آخر وھکذا فیتسلسل. 

فقد أجیب بأنە لیس القادر عبارۃ عن الذي یتصور منە اختیار الترك عند حصول 
اختیار الفعلء فإنہ یجري بحری ا لحمع بین الضدین, بل القادر هو الٰذي یتصور منه اختیار 
الترك بدلاً عن اختیار الفعل و بالعکس؛ بحسب الدواعی المختلفة وھذا المعنی متحقق 
بعد کون ذلك الفعل واجبّا فلا یجاب وقد یُجاب باختیار الشق الثانيء وھو ان الفعل 
مع ذلك یکون راجِحًا ولا ینتہی إلی حدُ الوجوب فلا یلزم الترجیح بلا مرجح ولا 
الایجاب؛ وردّ بأن رجحان احد الطرفین علی الآخر لما کان حال التساوي ممتنعّاء 
فعندما صار مرجوحًا أولی بالامتناعء فیکون الطرف الآخر واجبّا لا راجھا؛ إذ لا حروج 
عن طرفی النقیض,؛ وبأن الطرف الآخر لا یکون حینئذ ممتنمًا بل ممکتًّاء فلنفرض مع ذلك 
لسر عضرآ لظرف ام ضارت رھ سرع اقری 0اض آحة ارح بعصولذ 
اأحدھما والآخر بالآخر إن لم یتوقف علی مرجح آخر فقد ترجح الممکن المتساوي من 
غیر مرجح؛ وِن توقف عليه لم یکن ما فرضناہ مرجخا تامّاء علی نا نتقل الکلام إلی 
هذہ ا حالة فیلزم ما الانتہاء إِلی حدّ الوجوب آو التسلسل. 

قال الإمام الرازي: وھذا کلامٌ قاطعٌ لا رجاء في دفعه. 

وا٘جیب: بانە لو صحٌٗ یلزم ُن یکون کل من الطرفین حال تساویہما واجبًا وممتنعًاء 
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وإِنه باطل قطمًاء وبأنه لمْ لا یجوز ان یتحقق المصلحة في الفعل فٹي وقت معین دون غیرہ 
من الأوقات؛ فیترجح وجودہ في ذلك الوقت علی عدمه؟! ویجوز ُن ینتہي لی مصلحتین 
یکون کل منہما مصلحة للأخری؛ ولا یلزم منه سوی رجحان کل منہما في الوجود 
العلمی علی وجود الآخر پي ا خارج بل علی إیجادھاء فلا یرد ان تلك المصلحة من 
الأمور الممکنة أیضّاء فلا بد ھا من مرجح آخر وھکذا فیتسلسل کما في شرح النونیة 
للخیالی. 

ا حخامسة: الرد علی من زعم أن الارادة لیست صفۂة زائدۃ. 

وتفصیل المقام وإیضاح المرام: ان جمہور المتکلمین والفلاسفة اتفقوا علی کونه 
تعالی مریڈاء ولکنہم اختلفوا ٹي معنی الآارادۃء فجعلہا بعضہم وجودیة وبعضہم عدمیة 
وبعضہم مرکبة منہما؛ أما القائلون بوجودیتہا: 

فمنہم من قال: إِنہا عین الذات وھو قول ضرار من المعتزلة. 

ومنہم من جعلہا صفة زائدة غیر العلم وھو قول الماتریدیة والأشعریة. 

ومنہم من قال: إنہا علمه تعالی ہما ي الفعل من المصلحة الداعیة إلی الایجاد وھو 
قول أبي ا حسن البصري من المعتزلة. 

ومنہم من قال: انہا ٹي افعاله تعالی علمه بہاء وفني أفعال الغیر الأمر بہاء وھو قول 
الکعبي منہم. 

وأما القائلون بکونہا عدمیة قالوا: اِنہا کونە تعالی غیر مغلوب ولا مستکرہہ وھو قول 
النجاریةء ۔ ۱ ۱ 

وأما من جعلہا مرکبة قال: نہا علمه تعالی ہما یصدر منە مع عدم کون الصادر منافیّا 
لە وھو قول الفلاسفة فعلم من ذلك أُن الاتفاق لیس الا في اللفظ کما في الصحائف 
وغیرہ. 

ٹم اختلف القائلون بکونہا زائدة: 

فقال اُھل السُُة: اِنہا قدیمة, 

وقالت الکرامیة: اِنہا حادثة قائمة بذات اللہ تعالی. 

وقال ابو علي ا جبائي وأبو ھاشم وعبد ا جبار من المعتزلة: اِنہا حادثةٌ موجودة لا 
ٹي حل. ٰ 

وقول ضرار فاسڈ؛ لما مر ان صفاته تعالی لا یجوز ان تکون عین ذاتہء وکذا قول من 
فسرھا بالعلم؛ لأنہا مترتبة علی العلم فتکون غیرہء وکذا قول النجاریة؛ لن ا لحماد والنائم 


۲ الباب الثاني / في الصفات الذانیة وما یرجع إلیہا 


غیر مغلوب ولا مستکرہ مع عدم الارادۃء وکذا قول الکرامیة؛ لامتناع قیام ا حوادث 
کاک آشعال کاب رکناقرل ان على ری لہ سن اَل لات تام عتة لی 
بنفسہا حال بالضرورة فثبت أاُنہا صفة وجودیة ذات اضافة قائمة بە تعالی؛ لأنه ختار 
کما مس والفعل الاختیاري لا یتجرد عن الإآرادةء وزائدة ع2 الذات لما مر وقدیمة 
لامتناع قیام ا حوادث بذاته تعالٰىیء وشاملة لحمیع الکائنات غیر شاملة لما لا یکونء کما 
ُشار إليه بقوله فیه: (وآأمر الکافرین بالإسلام)ء وکلفہم بأن بخازوہ: وبصرفوا 
استطاعتہم وقدرتہم إليەہ (وشاء غھم قبل ان یخلقہم أن یکونوا کَفارًا ضلالا) من غیر 
ان یجبرھم عليهء فإنه تعالی (قڈر بالمشیئة وشاء بعلم) شامل لما یختارون فمشیئته تعالی 
متعلقة بذلك علی حسب ما یکون من اختیاراتہم 7 (وسبقت مشیئت) الشاملة حمیع 
الکائنات؛ بأنه تعالٰی خالق الاُشیاء کلہا؛ لاستناد جمیع ا حوادث بمعنی ترجیح طرف من 
المقدورات؛ وتخصیصه باحد الأوقات (أمرہ) النفسي بوجود الکائنات کا بالذات؛ 
فأشار إلی الاستدلال علی شول المشیئة ‏ جحمیع الکائنات بأنە تعالٰی خالق الاأشیاء کلہا؛ 
لاستناد جمیع ا حوادث إلی قدرتہ ابتداىٔ وخالق الاشیاء بلا إکراہ مرید له وشاء 
بالضرورة وأیضّا قد یت ان جمیع الممکنات مقدورة للہ تعالی فلا بد ٹي اختصاص 
بعضہا بالوقوع وبأوقاتہا المخصوصة من مخصص وھهو الارادة وإلی عدم شوفا لما لا 
یکون بأنە تعالی علم من الکافر مثلاً أنە لا من نَکَاذ الایمان منە ممتنع الوقوع بالنظر 
إليەء وإن کان ممکتًا ٹي نفسه؛ مقدورًا للعبد بالنظر إليه؛ لامتناع ان ینقلب العلم جہلا. 

وإلیه اشار بقولہ: (وشاء ھھم قبل ان یخلقہم أن یکونوا کفارًا ضلالا قدّر 
بالمشیئة وشاء بعلم)ء واللہ تعالی عالم بامتناع وقوعه؛ والعالم بامتناع الشيء لا یریدہ 
بالضرورة وایضّا لو ارادہ فإما ُن یقع فیلرم الانقلابء او لا فیلزم العجز عن تحقیق 
المراد. 

وقد انعقد إجماع السلف وا خلف علی قوھم: رما شاء الله کان وما لم یش لم 
یکن”''): کما هو المروي عن رسول اللہ قب والأول دلیل الثاني؛ لأنہ ینعکس بعکس 
النقیض إلی قولنا: کل ما لم یکن لم یشأ اللہ والثاني دلیل الأول؛ لانعکاسه بذلك الطریق 
إلی قولنا: کل ما کان فقد شاء اللہ والی الرد علی المعتزلة النافین لشموهاء الذاھبین إلی 
أنە تعالی مرید لحمیع افعاله غیر ارادته الحادثة عند من أَنتہا. 





.)۳۱۹/٣( رواہ أبو داود‎ )١( 


الباب الثاتي ہي الصمات الداتیة وما یر جع إلیہا 1.۲( 

وفي افعال العباد یرید وقوع الواجب ویکرہ ترکە وني ا حرام بعکسہ؛ ویرید وقوع 
المندوب ولا یکرہ ترکه؛ وفي المکروہ بعکسە؛ وأما المباح وأفعال غیر المکلف فلا یتعلق 
ہا اإرادة ولا کراہق کما في شرح المواقف متمسکین فيه بوجوہ: 

الوجه الأول: 

أنە تعالی لو کان مریدًا لکفر الکافر وقد أمرہ بالایمانء والأمر بخلاف ما یریدہ یُعد 
سفہاء تعالی اللہ عن ذلك علوٌّا کبیراء وأشار إِلی ا حواب بالمنع فیما رواہ ابو عبد الله 
الصیمريء وأبو محمد ا حارثي؛ وعلاء الدین عبد القادر القرشي وصارم الدین المصري 
فی کتب المناقب أنە (قال ٹي روایة حمد: والأمر أمران: أمر الکینونة) بالأمر النفسي 
المتعلق بالاًشیاء المعلومة عند إرادة إیجادھاء کما اختارہ بعض مشایخا (إذا أمر شینًا 
کا۵)ء ووجد عقیب تعلقه بلا تعذر ولا تراخء (وأمر الوحي) وھو الأمر التکلیفي؛ (وھو 
لیس من إرادتہء ولیس !إرادتط) ناشثة (من أمری) ولازمة لە؛ فأشار إلی منع استلزامہ 
لاارادق ومنع ان الأمر بخلاف ما یریدہ بُعدٌ سفہًاء وإضا یکون کذلك لو کان فائدة 
الأمر منحصرًا ني الایقاع المامور بە وھو ممنو غٌ؛ وبیّنه بسند متین وبرھان مبین أشار إليه 
بقوله: (وتصدیق ذلكع: أي برمانە المصدّق لە ر(قول إبراھیم لاہن حا علی 
الصحیح کما في شرح التحریر وغیرہ: (ظإلي اُری في المنّامچ)ء باإلقاء ملك في حال 
مشاھدة الروحء وعلمه أمر اللہ تعالی علی ا حقیقة کما دل عليه قولہ: ما مر اي 
اَْْحكک): اي اُمرت بذلكء (لفَانظُر مَاذَا کری4؟): أي کیف رأيیك فیە؟ الامضاء و _ 
التوقفء وھو امتحان منہء وتعرّف لالہ في الطاعةء والا فإمضاء الأمر متحققء (ظلقال یا 
بت افَل ما ُؤمَرگ): أي ما وك ب4 فالمضارع للحال علی معنی المأمور به الآان 
کما في التیسیں و الاستمرار لتکرار الرؤیا کما ي البیضاويء (لإسَتَجڈني إِن شاء 
اللڈیں): اي صبري علی الذبح (فامن الصًابرین4) (الصافات: ]٠۰٢‏ عليهء (ولم یقل: 
ررستجدنی صابرٌام من غیر ورإن شاء ال'مم)ء ولو استلزم الأمر الارادة لما کان للاستثناء 
موقعء فإن أمر ابراھیم بذبح ابنە یستلزم الأمر بالصبر عليه لابنهء فلو کان الأمر بالذبح 
مستلزمًّا لإارادته من ابراھیم کان الصبر من ابنە مرارًا أیضّا بدلالة الأمرء فلا یبقی لتعلیقه 
بالمشیئة والارادة وه (فکان ذلكٰ) الذي رآہ وعلمه (أمرہ تعالیء و) ا ال أنەه (لم 
یکن من إرادته تعالی) ني ذلك رالأمر ذبحة) ابنه ولذا فداہ بذبح عظیم. 

قال الإمام أبو منصور الماتریدي: فیە دلالة علی أنه لیس کل مامور بأمر من اللہ 
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تعالی شاء اللہ ان یفعل ما أمرہ ب حیث أٌخبر أنەه سیجدہ من الصابرین إن شاء اللہ وقد 
کان إبراهیم مأمورًا بذبح ولدہہ فإذا أمر و بالذبح فقد أمر الولد بأن یصبر عليهء ٹم اُخبر 
آنە سیصبر ان شاء اللہ فدل علی ما ذکرناء فہو حجَة لنا علی المعتزلة کما في التیسیر 
والتفسیر الکبیر. 

وفیه إشاراتً إلی مسائل: 

الأولی: ان الاستدلال المشہور بین المتکلمین بأن الممتحن لعبدہ ھل یطیعه؟ وکذا 
المعتذر من ضربه بعصیانه قد یأمر ولا یرد منە الفعلء وکذا الملجأً إلی الأمر قد یأمر ولا 
یرید الفعل المأمور بە بل یرید خلافهہ ولا یْعْدُ سفہًا لیس بذاك ولذا عدل عنه إشارة إلی 
ورود المنع عليه ہما مرّ من ان الموجود فيه بحرد صیغة الأمر من غیر تحقق حقیقتہء وما 
قیل إنه قد یأمر بە إذا علم أنە لا بحصلء وکان ںیي الأمر بە فائدة بخلاف الآرادة فانہا لا 
تتعلق ہا أصلاّ فہو کلام علی السند مع أن العاقل إذا علم ترتیب الفائدة علی صورة 
الأمر لا حاجة إلی حقیقة الأمر والطلب؛ رس والفھت 
یریدہ لم یعذر فيی ضربه؛ إذ لا وجه لە حین العمل علی وفق إرادته. 

الثائیة: الاشارة إلی أحقیة الرؤیاء واختارہ مالكء والشافعي وأحمد وأبو منصور 
الماتریدي والأستاذ أبو إسحاق الأسفراینیء وإمام ا حرمینء والغزاليی ونجم الدین 
النسفيء وصاحب الکفایة والاعتماد والقاضی البیضاويء وصرٗح فضي تفسیر سورة 
الملائکكة بُأنہا بالقاء الملكء وھو مذھب عامة المفسرین وا حدثین؛ لٹبوتھا بالایات 
والأحادیث المشہورات فانہا رُویت عن ثلاثة عشر صحابًا رواھا: العباس بن عبد 
المطلب؛ وابنە عبد اللہ وابن عمرہ وعبد اللہ بن عمروء وابن مسعود وأنس؛ وآأبو 
ھریرۃء وأبو الدردای وأبو قتادة وأبو سعید الخدريء وأبو رزین العقیليء وحذیفة بن 
اسید وعوف بن مالكء ورُوي عنہم بأاکٹر من أربعین طریقا. 

الغالثة: ان الرؤیا نوع مشاھدة للروح وقد یشاهد التی و یحو کما ي التعدیلء 
وإليه أُشار برؤیا ابراھیم علی نبینا وعليه الصلاة را ملکا یأمرہ بحقیقة الذبح وأنه 
لم یؤول وباشرہ. 

قال الإمام ٴبو منصور الماتریدي لي العأویلات: الرؤیا قد تخرج علی عین ما رای 
وقد تخرج علی غیرہ فقد رای یوسف علی نینا وعليه الصلاة والسلام سجود الکواکب 
فخرجت علی الاخوۃ والسجود علی عینہ وھو کرؤیة (برایم الال في المنام ذبح 
الولد فخرج الولد علی الکیش؛ والذبح علی عینه کما ي التیسسیرں وصرٌح في الکفابة 
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والاعتماد بأن الرائي هو الروحء فان الرؤیا نوع مشاھدة لەء فلا یتحلف بالنوم کالیقظة 
فالقول بأن الرؤیا خیال باطل ظاھرہ عن التحقیق عاطلء والتاویل بأن المراد ان کون ما 
یتخیله الناس إدراکا بالبصر رؤیة وکون ما یتخیله إدراکًا بالسمع سمعًا باطلٌ فلا یناني 
اأحقیته بمعنی کونە أمارۃ لبعض الاأشیاء لا یفید جمعّاء ولا یجدي ہي المقام نفمّا؛ إذ لم یقل 
احدٌ بکون الرؤیا إدراگا با حواس الظاھرة حتی ینفي. 

الوجه الٹانيی:أنە لو کان الکفر مرادًا للہ تعالی لکان فعله والاتیان بە موافقة لمراد اللہ 
فیکون طاعة مثابًا بە وأنە باطل بالضرورۃة الدینیة کما في المواقفء واشار إلی جوابہ 
بالمنع فیما قال. 

(ص): (وقال في الفقہ الٗبسط: ومن عمل بمشیٹة اللہ وبغیر ما أُمر بە فقد عمل 
ررظافوطافوی عل سس اش فو اس ما يسا و ھاو لی ضل مت 
ومعصیته غیر رضاہء ویعذب الله العباد علی ما لا یرضی؛ لأنه یعذہم علی الکفر 
والمعاصي ولا یرضی بە ولکن یرضی ان یعذہم وینتقم منہم بترکہم الطاعة وأخذھم 
بالمعصیة ویعذہم علی ما یشاء ہھم ویعذب الکفار علی ما یرضی ان یخلق؛ لأنه یعذہم 
علی الکفر ورضي اللہ ان یخلق الکفر ولم یرضٗ الکفر بعینه یشاء مم ولا یرضی بہ؛ لأنه: 
خلق إبلیس وکذلك ا حمر والجختسزیرں فرضي أن یخلقہن ولم یرضٗ انفسہن؛ لأنہ لو 
رضي ا حمر بعینہا لکان من شرہا شرب ما رضي اللہ ولکنه لا یرضی ا حمر ولا الکفر 
ولا إبلیس ولا افعال قد آمر اللہ بشيء ولم یش خلق وشاء شیتّا ولم یأمر بەه خلقه أمر 
الکافر بالاسلام ولم یشأا لە: وشاء الکفر للکافر ولم یمر بە ورضي اللہ شيتّا ولم یأمر بە 
کالعبادات النافلق وما أمر الله بشيء ولم یرضٗ بہ؛ لأن کل شيء أمر بە فقد رضي بەهہ 
قال في روایة حمد رحمہ اللہ تعالی: ولا یستطیع احدٌ ان یجري في ملك اللہ ما لم یقض 
وإذا راد من عبد ان یکفر لا ئقال: أساء وظلم؛ لأنە نا بُقال لمن خالف ما أمرہ الله 
رن ضرف غالہ تاطلیٰ سم سی انان ب4). 

(ش): (وقال فی الفقہ الإأبسط: ومن عمل ہمشیئة الله ویش فا اور بھ) من الطاعات 
(فقد عمل برضاہ وعدلہ ومن عمل بمشیئة اللہ وبغیر ما أُمر به) من المعاصي؛ (فلم 
یعمل برضاہ لکن عمل بمعصیته ومعصیتہ غیر رضا٥)؛‏ فأشار إلی منع کون الاتیان 
بالمراد مطلقًا طاعةء مستندًا بن الطاعة موافقة الأمرء والاٌمر غیر الارادة کما مر والطاعة 
تدور مع الأمر علمت الإارادة او لم تعلم واليه اشار بعطف ما اُمر بە علی الطاعة علی 
طریق التفسیر فإن الفعل لو وقع علی وفق رادة المرید ولا شعور للفاعل بارادتہ لا یُعد 
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منه طاعة لەء کیف والارادة کامنة والأمر ظاھر؟! ولذا یُقال عرفًا: فلان مطاع الأمر ولا 
یُقال: مطاع الارادة وبنه بقوله: (ویعذب اللہ العبا۵) العاصین الذین تعلق مشینتہ تعالی 
تعذیہم (علی ما لا یرضی) من المعاصي؛ (لأنه یعذہم علی الکفر) حتمّاء کما بت 
عقلاً ونقلا (والمعاصي) معلقًا ہمشیٹتہ فیعذب من شاء تحقیقًَا للوعید والعدلء ویغفر 
لمن شاء تحقیقًا للعفو والفضل: ؛ کما ثبت نقلاء (ولا یرضی بە): ایواق سالک 
والمعاصيء (ولکن یرضی ان یعذہم وینتقم منہم بترکہم الطاعة) التي رانا 
و خالفتہم لأمرہ تعالیء (وأخذھم بالمعصیق التی ُہوا عنہاء وخالفتہم لنہیە تعالی؛ 
بصرفہم الاستطاعة والقدرة إلی المعصیةق (ویعذہم علی ما یشاع: أي یبخصص (ھم)؛ 
(لأنه یعذہم علی الکفر والمعاصي وشاعھا ‏ ُم): أيی خصصہا وقڈرھا علیہم؛ لعلمہ ٹي 
الأازل باأنہم پختارونہا فیما لا یزال. 

وفیه إشارات: 

الأولٰی: ان الارادة لا تستلزم الرضا وکذا ا حبة. 

وإلیه أشار بقولہ: (ومن عمل بمشیئة اللہ وبغیر ما أُمر بە فلم یعمل برضا٥)ء‏ فإن 
الرضا ترك الاعتراض علی الشيء لارادة وقوعه وا حبة استحمادہ والارادة اعم کما 
اختارہ عامة أھل السّنة ودل عليه النصوص القرآنیة وخالف فیه بعض الأشاعرةء ونسب 
لی الأشعري أَیضّا. 

قال إمام ا حرمین ٹي الإرشاد: إِن من حقق لم یکم عن عمویل المعتزلة وقال: ا حبة 
بمعنی الارادۃ وکكذلك الرضاء 7720 ٗ۰ م"" معاقبًا عليه. 

قال ابن الغمام ٹي المسایرة: وھذا خلاف کلمة اکثر أعل السُة وخلاف لضوض 
القرآنیة قال اللہ تعالی: ظاوَلا يَرّضى نعبّادہ الکفرہ [الزمر:۷]ء وقال ال بُحب 
اللفسَا٥یچ‏ [البقرۃ٠٥٢٥]ء‏ وقال ؤإاإنَهُ لہ يُحب ٤‏ المعْتَدين)4ہ [الأعراف ٥٥٠]ء‏ وإان کان لا 
یلرمہم بە ضرر في الاعتقاد إذا کان مناط العقاب حخالفة النہيء بولو تٌرش مفاقہ ضونا 

الثانیة: ان مقارنة الارادةۃ لہ في بعض الصور اتفاقي؛ واليه اشار بقوله: ومن عمل 
بمشیئة اللہ وطاعته وہما أمر بە فقد عمل برضاہ. 

قال الإمام ابن الھمام: قد تتعلق الآرادة با حبوب المطلوب وجودہہ فتقارن الإرادۂ 
احبة في متعلقہا اتفاقبًٔا لا لزومّاء فعن ھذا وللغلبة ظن اللزوم وھو بعیدٌ عن التأملء فکٹیر 
ما یجد الانسان من نفسه إرادة ما یکرہ وجودہ لأمر ماء ولو فرض ان ذلك لمصلحة _ 
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احبہا کارادة الکي تداویًا لم یخرجهە عن کونە مکروھًا في نفسه؛ وکنا لا یرید وجود ما 
یحب وھو وإن کان لضرر یلزم وجودہ لا یخرجه عن کونە حبوبًا فی نفسه؛ وا یستلزم 
الارادة ال(طلاق في وجود ما یکرھه. 

الثاللة: أنە تعالی اُطلق وأجری وجود ما یکرھهہ فني ملکە وھو الملك القہار؛ یتم 
وجه التکلیف بلازمیه وھما: الثواب بالفعلء والعقاب بالترك کما في المسایرة؛ واليه شار 
بقوله: لأنە یعذہم علی الکفر والمعاصی وشاء فهھٔم. 

الوجه الغالث: 

أنە لا یرضی لعبادہ الکفر بالنص والرضا هو الارادة. 

الوجه الرابع: 

أنە لو کان الکفر مرادًا لله تعالی لکان واقعًا بقضائہء والرضا بالقضاء واجب اجماعاء 
فکان الرضا بالکفر واجبّاء واللازم باطل؛ لن الرضا بالکفر کفر إجماغاء کما في شرح 
المواقف؛ واليه ُشار إلی جواہما بالمنع في قوله فیه: (ویعذب الکفار علی ما یرضی ان 
یخلق) فیہم من الکفر الذي اختاروہ؛ (لأنه یعذہم علی الکفر) لاختیارھم زیاہ وصرفہم 
القدرۃ إليەء ورضي ان یخلق الکفر فیہم بجازاۃ علی سوء اختیارھم؛ إذ لولا رضاہ بخلقه 
لما خلقہ؛ لأنە غالبٌ علی أمرہہ والرضا بنفس الخلق لا یستلزم الرضا بالمخلوق نفسه؛ 
ولا ترك الاعتراض: فاللہ یرید الکفر للکافر ویعترض ویؤاخذہ بە ولذا قال: (ورضي الله 
ان یخلق الکفر ولم برض الکفر بعینه)ء واستدل عليه بوجہین: 

الأول: ما اشار اليه بقوله: (قال اللہ تعالی: ظوَلا يَرَضّی لعبَادہ الكف رہ [الزمر: 
۷): أي لا یرضی ان یفعل العباد الکفر ویختاروہء فإنه قبيحٌ في نفسہء ولذا یعترض 
ویوٌاخذ ب4, 

الٹانيی: ما أشار إليه بقوله: (یشاء فھم) الکفر لاختیارعم (ولا یرضی ب۵)ء اما 
مشیٹتہ خلق القبیح (لأنه خلق إبلیس وکذلك ا حمر وا خنسزیرء فرضی) واستحمد (أن 
یخلقہن)؛ لأن خلق القبیح لیس بقبیح بل فيه من ال حکم ما لا تحیط بە الأفہامء وأما عدم 
رضاہ واستحمادہ لنفسه فلما بیّنه بقوله: (ولم یرض) ولم یستحمد (أنفسہن؛ لأنہ لو 
رضي) واستحمد (ا حمر بعینہا لکان من شرہا شرب ھا رضي الله) وما لزم عليه الحدء 
وکذا کل ما فیه ارتکاب ما وسوس بە إبلیس؛ (ولکنه لا یرضی) ولا یستحمد (ا٣حمر‏ 
ولا الکفر ولا إبلیس ولا أفعالم)ء ولذا یستحق ان یُعاقب من ارتکب ذلك في الآخرة أو 


۸ك الباب الثاني / في الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا 


الدنیا والآخرة فأشار إلی منع کون الرضا ہو الآرادۃ ومنع لزوم الرضا بالکفر؛ لکونہ 
مراد اللہ تعالٰیء مستٹنڈا بتوجه الذم والعقاب علی ما یشاء ھم من الکفر؛ لاختیارھم یا 
وبأن الذم والانکار المتوجّه نحو الکفر وسائر الأفعال القبیحة إنما ہو بالنظر إلی ا حلیة لا 
بالنظر إِلی ا حالقیة, 

إليه آشار بقوله: (ورضي ان یخلق الکفر ولم یرضٗ الکفر بعینه)ء وکذا ا حال في 
رضا العباد؛ِ لوجوبە فیما رضی اللہ بە وعدمه فیما لم یرضٗ به فإن للکفر ونحوہ نسبة 
الایجاد إلی ا خالق باعتبار إیجادہ إیاہء ونسبة الاکتساب إلی العبد باعتبار حلیته لە واتصافه 
بە وإنکارہ باعتبار النسبة الثانیة دون الأولی. 

والرضا بە إضا ھو باعتبار النسبة الأولیء وکونہ خلق اللہ دون النسبة الثانیة والفرق 
بینہما ظاهرٌ؛ إذ لا یلزم من وجوب الرضا بشيء باعتبار صدورہ عن خالقه وجوب 
الرضا بە باعتبار وقوعه صفة لشیء آخر؛ إذ لو لزم لوجب الرضا ہبموت الأنبیای وھو 
باطل بالإإاجماعء کما في شرح المواقف۶9, 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان الواجب رضا القلب بفعل اللہ بل بتعلق صفته أیضّاء کما في ا حواشي 
الحیالیة. 

وإليه شار بقوله: فرضي ان یخلقہن؛ إذ یجب الرضا ہما رضي بە. 

الثائیة: ان الرضا ہما یستلزم الرضا بالمتعلق من حیث ہو متعلق للقضاء لا من حیث 
ذاته ولا من سائر الجہاتء ولليه آشار بقوله: ولم یرضٗ أنفسہن حیث خص عدم الرضا 
بمعنی الاستحماد بأنفسہن المستلزم لعدمه بالمعنی الآخر في الحملة. 

الثالثة: ان الکفر مقضيٗ لا قضاء ووجوب الرضا إنا هو بالقضاء دون المقضي 
نفسه فقوفھم إن الرضا بالقضاء واجب لا یستلزم الملازمة؛ لأن القضاء لیس بکفر حتی 
یکون الرضا بە رضا بالکفرء وکیف لا والقضاء قائِمٌُ بذاته تعالی والکفر قائمٌ بذات 
العبد؟! کما في ا لحواشی العصامیة. 

وإلیه آشار بقوله: ورضي ان یخلق الکفر ولم یرضٗ الکفر بعینه. 

الرابعة: ان الرضا باعتبار النسبة الثانیة ما یکون کفرٌا لو کان مع استحسانه أما مع 





)۱۲۷/۱( انظر: الشرح المیسر (۹/۱٢۱)ء والتبصیر في الدین (ص٦۷))ء ومقالات الاسلامیین‎ )١( 
.)۱۰١ص( والابانة (ص۱۸۱)ء ومرھم العلل المعضلة‎ 
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استقباحہ کالرضا بکفر العدو قصاًا إلی تخلید عذابه فلا کما قال تعالی حکایة عن 
موسی علی نیا وعليه الصلاۃ والسلام: ؤوَاشْدُذ عَلَى ُلَوبہم فلا يُومنُوا حَتّی یَروا 
العَذَابَ الأَليمَپ [یونس:۸۸]ء کما في شرح المقاصد واليه اشار بقوله لا یرضی ا حمر 
ولا الکفر ولا إبلیس ولا أفعالہ؛ اذ یجب عدم الرضا والاستحماد لما لم یرضٗ بە ولم 
یستحمد. 

الوجهە ا خامس: 

أنە لو راد الله الکفر وخلاف مراد اللہ ممتنمٌ عندکم کان الأمر بالایمان تکلیفًا ہما لا 
ُطاق؛ لکونہ ممتنع الصدور عنه حینئذ کما في المواقفء واشار إلی جوابہە بالمنع بقوله: 
(قد أُمر اللہ بشیء) ممکن ہي نفسهف 0 للعبد بالنظر إلٰی مو کما أمر باون 

جع الأنامء (ولم یشأً خلقه) غي کل من کلف بەہ بل فیمن ولقه لاختیارہ (وشاء شیا 

0 یأمر بہ خلقض)ء ویّن الأمرین بقوله: (أمر الکافر بالإسلام)ء وھو ممکنْ في نفسەہ 
مقدورٌ للعبد بالنظر إلی امکانه (ولم یشأً له)ء وإلا لما تخلف الکافر عن الاسلامء (وشاء 
الکفر للکافر)؛ لما علم ي الأزل من سوء اختیار الکافر فیما لا یزالء (ولم یأمر بھ)؛ 
لأآنہ تعالی حکیم لا یأمر إلا ہما فیه مصلحة وعاقبة حمیدة (ورضی اللہ شینًا ولم یأمر 
ب4)ء ولم یوجبە علی عبادہ (کالعبادات النافلة؛ وما أمر اللہ بشیء ولم یرض بہ) لأن کل 
شيء أمر بە فقد رضي ۵ء ف٘شار إلی منع لزوم لتکلیف ہما لا بُطاق فی تکلیف الکافر 
بالإیمانء بناء علی امتناع خلاف المراد مستنڈا بأن الأمر بالایمان للکافر أمر ہما هو 
ممكنْ في نفسه متعلقٌ لقدرتہ الکاسبة عادة. 

وإلیه أشار بقوله: ولم یشأً خلقه وقولە: أمر الکافر بالاسلام ولم یشأ لە؛ اذ لیس 
المستحیل مظنة ا خلق والمشیئة لیفید نفيه ولیس يأمر ہما لا یکون متعلقًا لقدرتہ؛ ما 
لاستحالتہ نی نفسه؛ او لاستحالة صدورہ عن الانسان ي العادۃ وعدم وقوع الایمان منه 
بناء علی امتناع خلاف المراد لا یخرجه عن الامکان في نفسه وکونە مقدورا لذلك؛ 
لأن الإارادة تابعة للعلم کما شار إِليه فیما مرٗ بقوله: وشاء بعلمء والعلم تابعٌ للمعلوم 
الاختیاري في الماھیةء فلا یؤدي تعلق الارادۃ بخلافه إلی استحالته بل إلی عدم وقوعه. 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان تعلق الارادة بمعصیة العبد لم یوجبہا منه بحیث یسلب اختیارہ فیہاء ولم 
یجبرہ علی فعلہا بل لا أثر للارادة في شيیء من ذلك. 
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إليه شار بقوله: وشاء الکفر للکافر ولم یأمر بە. 

قال فی المسایرة: إنه تعالی کلف من علم منە عدم الامتثالء فوقع منە ما علمه کسائر 
الکفرة فلم یبطل ذلك معنی التکلیفء ولم یکن ظلمًا اتفاقًا؛ لعدم تآثیر العلم في إیجاد 
ذلك الکفر المعلومء وفي سلب اختیار المکلف غي إتیانه ون کان لا یقع الا معلومه 
تعالیء فکذا التکلیف ہما تعلقت الارادۃ بخلافه؛ اذ کانت لا اثر ما في الایجاد کالعلم. 

فان المتکلمین یدعون الضرورة في استواء نسبة العلم والقدرة إلی الطرفینء فلا یکون 
شیء منہما خصصّاء وإن کان العلم فعليّاء کما في مبحث الارادة من شرح المواقف. 

وأصحابنا یقولون: إن التاثیر ني الایجاد لیس لا من التکوین کما في التعدیل وغیرہ. 

الثائیة: ان الارادة صفة شاأُنہا تخصیص وجود المقدور بخصوص وقت وجودہ دون 
غیرہ لیس للا۔ 

وإلیه اشار بقولہ: وشاء شینًا ولم یأمر بە خلق مشیر إلی أنه لا یدخل في ھذا 
المفہوم أمبْ ولا تاثیر ٹي الایجادہ بل تآثیرہ في التخصیص لما علم وقوعہہ فالتآثیر ضي 
الایجاد خاصیة التکوین دون القدرۃ کما ظنٌ؛ لن تعلقہا علی وجه الصحة دون الایجاد 
إلا أنە اما یؤثر علی وفق الارادةء اأعني فی الوقت الذي تعلقت الآرادة بأنە إذا وجد عن 
مؤثرہ کان فيه. 

الغالفة: أُن المشیئة تتعلق بالأشیاء علی ما تعلق بە العلم کما مرٗ. 

وإلیه اشار بقوله: مر الکافر بالاسلام ولم یشأ لہ؛ فہما یتعلقان بالأشیاء بأنہا 
ستکون کذلكء مم یوجد ما یوجد باختیار المکلف علی طبق ذلك العلم والارادة متائرا 
عن تکوین اللہ تعالی لما ثثبت من أن للمکلف اختیارًا وعزمًا یصممه یوجد اللہ سبحانه 
عندہ تحت قدرة حادثة للمکلف ما صمم عليه واختارہ لا جبرٌا عليه کما في التعدیل 
وشرح الصحائف. 

الوجه السادس: ان العقاب علی ما أرادہ ظلم. 

الوجه السابع: أُن ارادة القبیح قبیحةقء واللہ منزه عن الظلم والقبائحء کما في شرح 
المقاصدء وأٗشار إلی جواہما بالمنع فیما رواہ المذکورون من الأئمة أنە (قال ٹي روایة 
محمد رحمہ الله تعالی: ولا یستطیع أحد أن یجري ٹي ملك الل۵ہ) ویصدر منە الأفعال (ما 
لم یقض)ء ولم یتعلق بە إرادتہ فلا یقع في ملك اللہ الا ما تعلق بە القضاء والارادةۃ ٹي 
الأآزل علی حسب ما یکون من اختیارات العباد فیما لا یزالء (وإذا أراد من عبد ان 
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یکف) بمازاۃ علی سوء اختیارہہ (لا یُقال: أساء وظلم)ء تعالی شأنهە عن الاساءۃ والظلم: 
أي وضع الشيء في غیر موضععه لمنافاتہ حکمتەه. 

واستدل علی تنزیہه تعالی عنہما بوجہین: 

الإأول: ما اشار إليه بقوله: (لأنش: أي ذلك الظلم والاساءة (إنما یققال) ویثبت 
(لمن خالف ھا أمرہ الل)؛ فإن من خالفہ مسیءٌ ظالم لنفسه بتعریضه لعذاب اللہ أو 
وضعه ما خَلق في غیر ما خٔلق لە؛ واللہ منسزةٌ عن وضع شيء في غیر موضععه اللائق 

الثانی: واشار إليه بقوله: (وقد عرف عباد۵) بإرسال الرسل وانزال الکتب والتمکین 
من الاستدلالء (ما طلب منہم من الإیمان بە) ومکنہم لاختیارہء وخلق فیہم القدرة 
الصالحة لە ولضدہ فأشار إلی منع کون العقاب علی ما أرادہ ظلمًّاء ومنع کون إرادة 
القبیح قبیحة مستتةا بأنہ تصرٗف في ملک تعالی بالحکمة والعدلء بمازاۃة علی سوء 
الاختیار فیمن صرفه إلی المعصیة بعدما تفضّل علیہم بالتمکین من المعرفة والقدرۃ الکلیة 
فکان ذلك مقتضی ا لحکمة. 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان القضاء ھنا بمعنی الآرادة المتعلقة بالأشیای کما في ا حواشی العصامیة 
وغیرھاء واليه اشار بربط الدلیل بقوله: وإذا راد من عبد اأن یکفر لا ئقال: أساء وظلم 
وسیصرّح بأن لە معنیین آخرین ھما: الأمر والخلق. ِ 

الثانیة: ان ما قضاہ اللہ وشاءہ کان وما لم یشأ لم یکن کما ھو المروي عنه ؿَٛلٍُ 
2 ت.۔.۔.۔ 

لی أشار بقوله: لا یستطیع ا حدٌ ان یجري في ملك اللہ ما لم ية یقض: أي لم تتعلق بە 

مشیئتهء 5 دلیل الثاني؛ لأأنه ینعکس بعکس النقیض إلی قولنا: کل ما لم یکن لم یشأ 
الله ولم یقضہء والثاني دلیل الأول؛ لانعکاسه بذلك الطریق إلی قولنا: کل ما کان فقد شاء 
الله وقضاہ کما في شرح المقاصد. 

الثالثة: ان الظلم المنفی عنه تعالی بمعنی وضع الشيء في غیر موضعهہ بالنسبة إلی 
حکمتہ؛ واليه أشار ھنا بنفيه وتعلیله بقوله: وقد عرف عبادہ ما طلب منہمء فلم ینقصہم 
الدمکین من المعرفة والقدرة الکلیۃق وإضا راد الکفر رض لمن اختارہ بجحازاۃ علی 
سوء اختیارہ فکان في موضعه ومقتضی حکمتہ وصرٌّح ي فصل نفي زیادة الإیمان 
ونقصانه بأنه اما یکون الظلم بنقص حقہم الذي تثبت فمم بمقتضی وعدہ من فضله؛ فہو 
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منسزه عنه لکونە خالفًا حکمتەہہ وفیه خلافٗ للأشاعرۃ والمعتزلة کما سیأتي بیانه. 

وقد جری فيه مناظرة بین القاضی عبد ال حبار ا ٰمذاني والأستاذ أبي إسحاق 
الأسفراییني. 

فقال عبد ا حبار معرْضّا لە: سبحان من تنےزٌّہ عن الفحشاء. 

ففہم الأستاذ أنه یرید عن خلقہاء راج کلم کی رھ ھا باطلْ کتال: سبحان من 
لا یجري في ملکه إلا ما یشاء. ْ 

فقال عبد ا حبار: أفیرید ربنا أن یُعصی؟! 

فقال الأستاذ: أفیعصی ربنا قہرا؟! 

فقال عبد المبار: أفرأیت إن منعنی المدی؛ وقضی عليٗ بالردی أحسن إليٰ ام اُساء؟ 

فقال الأستاذ: إِن منعك :ما لك فقد أساء وإن منعك ما لە فیختص برحمته من یشاء 
فسکت عبد ا حبار کما في التقریب شرح عقیدة أبي زیدء وسیأتي تحقیقه. ْ 

فصل 
قَيٍ تحفیق مفَهة الکلام 

(ص): (قال في الفقه الأکبر والوصیة: والقرآن کلام اللہ غیر مخلوقِء ووحیه وتتسزیله 
لے سرت اش کرت تن ملاع سر وھ شرکی السنٰ صرحال تا 
وا حبر والکاغد والکتابة والقراءة خلوقة؛ لاأُنہا أفعال العباد فمن قال بأن کلام اللہ مخلوق 
فہو کافر باللہ العظیمء وا حروف والکلمات والاّیات دلالات القرآن؛ حاجة العباد إِلیہا لا 
یزال عمٌّا کان وکلامه تعالی مقروء ووحفوظ من غیر مزایلة عنه تعالیء وما ذکرہ اللہ تعالی 
عن موسی الیل وغیرہ وفرعون وابلیس لعنہما اللہ فان ذلك کلام اللہ تعالی إخبارٌ عنہم 
ون کلام موسی وغیرہ من المخلوقین خلوقٌء وکلام اللہ تعالی قائِمْ بذاتہء ومعناہ مفہوم 
مذہ الأشیاءی ے سپ و ے وو ہت یں ہہ سر یت 
تعالٰی: کلم اللهُ مُوسَی تکلیماچ | [النساء:١٦٥]ء‏ وییٔنه بقوله: کلم موسی بکلامه 
الذي هو لە صفة غي الآزل وقال في کتاب العالم: وخصّه بکلامه إیاہ حیث لم یجعل بینه 
وبین موسی رسلا 

(ش) (قال فی الفقه الأکبر والوصیة: والقرآن): أي المعنی القائم بذانه تعالی کما 
یه بقوله: (کلام الله) وصفتہ الأزلیة (غیر مخلوق): أي غیر موجد عن عدم؛ لترّہ 
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اہ ماق ارت ارتا رمق اقفلہ رو رعیق فان ما بدل لہ برائطا 
جبریلء (ونسسزیلع) بتسزیل ما یدل عليه من الکلام الحسّي بواسطة نزرول حامله (علی 
رسول الل) المبتدا نزوله بقولہ: ظاقَراً باسم رَبّكَ پچ [العلق:۱]. 

والمختتم بقوله: فظالیوَمٌ أَکْمَلتُ لَکُمْ دينَكم (المائدۃ:٣]‏ کہ وت انا 
اور 

وفیە إشارات إلی مسائل: 

الأولی: ان المراد بقوله: القرآن کلام اللہ غیر خلوق ان معناہ کذاء وبقوله: ووحيه 
وتتزیله أنه تعالی اُظہر ترکیبّا عربیًا یدل عليه في اللوح ا حفوظء وھو موجود الٰت فیه 
صورة الکائنات وأحکامہاء ٹم أنزل إِلی السماء الدنیاء ٹم نزل بە الروح الأمین علی حمد 
علی حسب الوقائع ٹي ثلاث وعشرین سنہ ثم أمرہ بوضع کل آیة عقیب ما قبلہاء 
کما ني التعدیل وغیرہ ہیس پیٹ 

الأولی: َ0 بن ثابت: لكتا عن رسول اللہ یل لو 
القرآن ٹي الرقاع”'م: أي یؤلفون ما نزل من الاّیات المفرّقة ویجمعونہا في سورھا 
باشارتە یه قاله البیہقي. 

ومن شة قال ا خطابي: یووم و گا ضرم برض 
واحد ولا مرتب السور. 

واقائیة:: بخضرۃ ای ایگر للا رآ غنر ٭لھ ذلك :زمن مة ورد آنه اول من 
جمعه: أي أُشار بجمعه؛ ووافقه اوس مو سو وو کسی 
أبي بکر؛ ٹم عند عمرہ ٹم عند ابنته حفصة أم المؤمنینء ومن شة صح عن علي ظل4: زاوّل 
مَنْ جمع کتاب الله ابو بکر(”گ>. 

وما روي عنه أنه جمعه: فہو حفظه ٹي صدرہ, 

والْغالثة: بحضرة عثمان طل لہ مرتبّا لہ علی السوں کما ف۳ي شرح المشکاة للعلامة 
المهیتمي رحمه الله. 

الثائیة: أنە لیس المراد بە المدلولات اللغویة من ا لحواھر والأعراض کنوح ورسالتہ 
وموسی ومقالته بل ما یفہم من العبارات من المعنی المعلوم لتلك المدلولات. 


.)۳۲٣/١( ۷۳)ء وأحمد (٥/٤۱۸)ء وابن حبان‎ ٤/٥( رواہ الترمذي‎ )١( 
.)۱۲/۹( ذکرہ ابن حجر في فتح الباري‎ )٢( 
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وإلیه شار بقول: ومعناہ مفہوم هذہ الاُشیاء ولم یقل مدلوهٰاء ففي الارشاد للإمام 
الرّمتعْفنيء والتبصرة للامام النسفی: ان جملة ا حواب أن ھذہ العبارات لوق وهي 
دلالات علی المعاني اللغویة والأشخاص وأحوالٰاء کموسی وکلامہء وشخص فرعون 
وعزتہ وما تفوٗہ بە یوسف وإخوتهہ وإلقائہم إیاہ في ا حبٌ وغیر ذلكء وھذا کله خلوقَء 
ومی أَیضّا دلالات علی ذکر اللہ تعالی إیاھا ٹي الأزلء وإخبارہ عنہا وذلك هو المعنیٔ 
بکلامە. 

وفي الربعین للامام الرازي أنە ثبت بالتواتر الظاھر من جمیع الأنبیاء والرسل علیہم 
الصلاةۃ والسلام أنه تعالی أمر عبادہ بکذاء ونہاھم عن کذاء وأخبرھم بکذاء ولما بت 
بالمعجزات صدق الأنبیاء والرسل علیہم الصلاة والسلام وجب القطع بکونە تعالی آمرًا 
وناھیًا وخبرًا. ْ 

إذا ثبت ھذا لع لوہ هذا الأمر والنہی وا بر إما ان یکون من باب الألفاظ 
والعبارات وإما ان یکون من باب ا حقائق والمعانيء فان کان الأول فتلك الألفاظ 
والعبارات لا بدٌ ون تکون دالة علی المعاني والمدلولات؛ فمدلول ھذہ العبارات ٹي حق 
اللہ تعالی إما ان یکون هو الآرادات والاعتقادات واإما أن یکون معتی مغایرًا هماء لا 
جائز ان تکون تلك المعاني هو الارادات والاعتقادات؛ لأنا قد با ان الأمر قد یوجد 
بدون الاعتقاد فثبت أن مدلول ھذہ العبارات في حق اللہ تعالی معنی وراء الارادات 
والاعتقادات فثبت أنە تعالی موصوفٗ بمعنی حقیقی هو مدلول قوله: ((رافعل)ء وھو 
مغایرٌ لارادتہ وأنە تعالی موصوفٗ بمعنی حقیقي هو مدلول قولہ: ا حمد للہ)؛ وھو 
مغایرٌ لعلمهء ونحن نسمي ذلك المعنی بالأمر الحقیقی وا حخبر ا حقیقي؛ وھو المطلوب. 

الثالثة: أنه یطلق ایضّا علی السّی الدال عليه فیکون منقولاً عرفًا حتی لو استعمل 
بحسب الوضع الٹاني فی المعنی الأول کان بجاژٌاء کما ان استعماله بحسب الوضع الأول 

نی المعنی الثاني بجاز؛ لکونہم لا یتحاشون عن تسمیة مثله مشتر مشترکا نظرًا إلی اشتراك اأُھل 
الاستعمال في وضعه ومن هہنا یتوھم أُنه مشترك کما في ا حواشی الکستلیة للنسفیة. 

وإلیه أشار بقوله: ر(ووحیه وتتزیلە مع قولە قائمٌ بذاته تعالی). 

الرابعة: أنه نرل مدرجًا علی حسب الوقائع وإليه اشار بقول: وتتسزیلہ؛ لأنه 
الانرال مفرَقًا کما في المفردات؛ فإنه تعالی أظہر ترکیبًا عرببًا یدل عليه في اللوح ا حفوظء 
وھو موجود اثبت فیه صور الکائنات وأحکامہاء ثم أنزل إلی سماء الدنیاء ٹم نزل بە الروح 
الأمین علی محمد قٍَ علی حسب الوقائع ٹي لاٹ وعشرین سنةق ٹم آمرہ بوضع کل آیة 
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الحامسة: ان اإطلاقه عليه أیضّا لیس جرد الدلالة؛ لأن لە اختصاصّا آخر باللہ تعالی؛ 





وھو أنە تعالی أوحاہ ترکیبٔا عرّا معجرٌاء وأنشأہ إِنشاءً عجببًا موجڑٌا بحروف واصوات 
۳ي لسان جبریلء ونزله بنےزوله علی رسولە کما في شرح المقاصدء واليه شار بوحیه 
وتتسزیله. 

السادسة: أنە اسم لە أَیضّا من حیث خصوص التاًلیف لا من حیث تعین ا حل فیکون 
واحدًا بالنوعء ویکون ما یقرؤہ القارئ نفسه لا مثله علی ما ہو الأصح کما في شرح 
المقاصد. 

وإلیه أشار بقولہ: وکلامہ تعالی مقروءَ حفوظ من غیر مزایلة عنه تعالیء حیث اطلق 
الکلام عليه بلا تعیین حله. ِ 

السابعة: الرد علی المعتزلة والنجاریة القائلین بحدوث الکلام وعدم قیامه بذات الله 

العلامء المتمسکین فيه بوجوہ: 

الوجہ الأول: أنە 2 بالضرورة من دین الرسول تل ان القرآن هو ھذا الکلام 
المنتظم من ا حروف المسموعة المفتتح بالتحمیدء المختتم بالاستعاذۃ المقروء بالألسنق' 
ا حفوظ لی القلوبء المنقول إلینا بین دفتيی المصاحف تواتراء وکل ذلك من مات 
ا حدوث بالضرورةء وشار إلٰی ا حجواب عنه بقوله: (وھو صفته) القائمة بذاته تعالی (علی 
التحقیق) غیر زائل عنه؛ لن معنی المتکلم: من قام بە الکلام والمنتظم من ا حروف: 
حادث یمتنع قیامہ بذات الله تعالی. 

وقد شاع عند أُھل اللسان اإطلاق اسم الکلام علی القائم بالنفسء الذي یجدہ کل 
من أمر أو نہی أو أخبر مغایرًا للعلم والآاراد فتعین مذا إذ لا الٹ. 

وله وجودات اربع بحسب نفسه وبحسب دواله: 

وجوڈ في ا خارج وجودا حقیقبّاء وإليه شار بقولہ: صفته علی التحقیق؛ إذ التحقیق 
للحقیقة ووجود في الأذھانء ووجوڈ في العبارق ووجود في الکتابة وجودًا حازبًا فیہا 
عند ا حمہور کما في ا حواشی النسفیة لعصام الدین'. 

ولما کانت الکتابة تدل علی العبارةء وھي تدل علی ما ني الأذھانء وھو علی ما ي 
الأعیانء اشار إلی الأول بقوله: (مکتوب): أي بحموع بأشکال الکتابة وصور ا حروف 


.)٦٤٦ص( انظر: التبصیر ہي الدین‎ )١( 
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الدالة؛ لِأن الکتابة تصویر اللفظ بحروف هجائیة (في المصاحف): أي ما جمع فيه الوحي 
المتلوء وھذا المفہوم مغایر لمفہوم القرآنء وإِن اتحدا ما صدقا فلا حذورء وأشار إلی 
الثانی بقوله: (مقروء بالألسنق): اي بحروفہ وکلماتہ المسموعة الملفوظةء وآشار ای 
الٹالٹ بقوله: رحفوظ: أي بالألفاظ المخیلة (في الصدوں: أي فیما یحل فیہا من 
القلوبء وشار إلی کون اإطلاق القرآن وکلام اللہ علی المکتوب المقروء ا حفوظ بطریق 
اجاز وکون الموجودات المذکورة بحازیة بدون امحقق وا حلول بقوله: (غیر حالٌ فیہا): 
أي مع ذلك لیس حقیقة حالاً في المصاحف وفي الألسنة والصدورہ فاشار إلی الحواب 
بن کلام الله تعالی معنّی قائم بذاتەء وإھا یلفظ ویسمع بالنظم الدال عليهء ویحفظ بالنظم 
المخیلء ویکتب بنقوش وصور واأشکال موضوعة للحروف الدالة عليه من غیر حلول 
حقیقتہ فیہاء کما يُقال: النار جوھر حرق؛ یذکر باللفظ ویکتب بالقلم ولا یلزم منه 
کون حقیقة النار صوئا وحرفاء فحیث یٔوصف القرآن ہما هو من لوازم القدیم کما ٹي 
قوله: القرآن غیر خلوقء فالمراد حقیقته الموجودۃة في ا خارج؛ وحیث یُوصف ہما هو من 
لوازم المخلوقات وا حدثات, یُراد بە الألفاظ المنطوقة المسموعة کما ي قولنا: قرأت 
انصف القرآنء أو المخیلة کما في قولنا: حفظت القرآنء آو الأشکال المنقوشة کما في 
قولنا: یحرم للمحدث مس القرآن. 

واِن إطلاق القرآن وکلام اللہ علی مذا المولف ا حادث بطریق الاشتراك او ا حاز 
المشہور شہرۃة ال حقائق عند العامة وھو لا یدل عی نفی الکلام النفسي انثا بە تعالیء 
وِضحمّه الرد علی ا حشویة القائلین بأن ا سم الذي کتب بە القرآن فاننظم حروفًا ورقومًا 
هو بعینه کلام اللہ وأن المرئي من أسطر الکتاب والمسموع من اٌصوات القراء نفس 
کلام اللہ کما ف۳ي شرح المقاصدء مشیر إلی بطلانه بالضرورة بقوله: (وا بر والکاغد 
والکتابة والقراءة مخلوققع: أي موجودۃ بعد العدم بإیجاد اللہ تعالی؛ (لاأنہا أفعال العباد) 
وصادرة عنہم کسپّا. 

وکذا الرد علی من قال بحدوث کلامہ القائم بە تعالی کالکرامیةق مشیرًا إلی بطلانه 
لاستلزامہ النقص وملیة ا حوادث بقوله: (فمن قال بن کلام الل) القائم بە (مخلوق) 
موجد بعد العدم من الکرامیة دون المعتزلة والنجاریة؛ لعدم قوظم بقیام الکلام بذاتہ 
تعالیء (فہو کافرْ باللہ العظیم)ء ففرٌع علی کون صفتہ علی التحقیق ا حکم بکفر من قال 
بن کلامه القائم بە حدث خلوق؛ کما أشار إليه بعنوان کلام الله. 

وصرٌح بذلك صاحب الکشف والتقریر وصاحب المقاصدء وعليه حمل قول أي 
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یوسف: ناظرت آبا حنیفة في خلق القرآن ستة اشہر؛ فاتفق رأبي ورأیە ان من قال بخلق 
القرآن فہو کافرٌ کما ٹي شروح البزدوي. 

ولعل امتداد المناظرة لیتضح کون القول بخلقه إنکارٌا لما هو من الضروریات الدینیة 
وھو تنےزھہ تعالی عن النقائص؛ لأن الاکفار اما هو في الضروریات کما أشار إليه الامام 
پچ ھی واختارہ ا لجمہور کما مرٗ. 

وٹيی ان ًَ ٹيی قوله تعالی: رن اقبَعّْت اَهُوَاءِھُم بَعْدَ بَعْدَ الّذي جَاءِك مِن 
العلٰمہ [البقرۃ:١۲٦]ء‏ أنه سُُل الإمام أحمد بن حنبل عمّن یقول القرآن خلوقء فقال: 
هو کافرْٗ وتلا الاّیة جو وو رص وت 

ونقل القاضی ابو بکر الباقلاني عن الأشعري اکفار من زعم أن کلام اللہ خلوق. 

وقال الأستاذ أبو إسحاق الأسفرایینی ٹي الموجز: من قال: إن القرآن خلوقء فہو 
كافرٌ کما فی شرح الارشاد للإامام أبي قاسم الأنصاري؛ واشار إلی تعلیله بأنه قول ہما هو 
نقص صریح واِنکارٌ لعظمته تعالی: أي انٌصافهہ بجمیع صفات الکمال؛ وانتفاء صفات 
النقص عنہ تعالی بترتیب الحکم في الموصوف بالعظمة آما کونە قولاً بالنقص في صفاتہ 
تعالی عنه فان الکلام لو کان حادلًا وھو من صفات الکمال انفاقًا کان ا خلو عنه مع 
جواز الاتصاف بە نقصًا بالضرورۃ وقد خلا عنه قبل حدولہ؛ وأما کونە إنکارا لعظمته 
ونسبة للنقص إلی ذاته تعالی شأنه فلأنه یستلزم احتیاج الواجب فيه إلی منفصلء فلا یکون 
رگا سے اف ' مشاقل س قل اص ععت العکال شرف 
الاحتیاج والنقص. 

واختار الشافعی ما ذکرہ الامامء نقله أبو القاسم بن عساکر وغیرہ کما مرّ وتجویز 
حمله علی الیمین کما ظنْ تفویت لتمام المرام وحمل للکلام علی ما لا تنساق إلیه 
الأفہامء وحمل الکفر علی کفران النعمة لا الخروج عن الملة کما ظن خروج عن فہم 
المقام المصرٌح بە في کتب الأئمة الاأعلام. 

الوجه الْثاني: ما اشتہر ولبت بالنص ہہ 7وی ذکرا لقوله 
تعالی: فرَھَذا ذکْر تم [الأبیاء:٥٥‏ آء رم ہم صن ذكرِ ٰ ارّحْمَن 
مُحد مُحْدث یچ [الشعراء:٥٥]ء‏ وکونە عربّا لقوله: ظإإلا أَنْرَلََاهُ فان عربیا (یوسف:۲]ء 
والعربي ہو اللفظ لاشتراك اللغات ٰي المعنی وکونە مفصلاً إلی الأیات والسور؛ لقوله: 
طاحکمئ)ٴ ایا نم فُصلَّت) [ھود:١]ء‏ وکونە قابلاً للنسخ سنزلاً علی الني نل فان 
ذلك اما یصدق علی ھذا المؤلف ا حادث؛ لامتناع ذلك علی المعنی القائم بذاته تعالی 


ے رج ںہ 
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عندکمء واللفظ وإن کان عرضّا لا یزول عن عحله لکكنه قد ینسزل بتسزول ال حسم 
ا حامل لە کما في شرح المقاصدہ وآشار إِلی جوابہ با حل بقوله: (وا حروف والکلمات 
والأّیات دلالات القرآن) النفسی القائم بە تعالی؛ ( حاجة العباد إِلیہا) ٹي التبلیغ وفہم 
معنا (واللہ سبحانه معبود): اي مستحق للعبادۃ واجب الوجود؛ کامل ي الذات 
والصفات (لا یزال عمًا کان ولا ینفك عنہا صفات الکمال؛ لأن الانفكاك مستلزم 
للنقصان (وکلامه تعالی مقروء وحفوظ من غیر مزایلة عنه تعالی)ء فأشار إلی ا حواب 
بن الکلام والقرآن قد يُطلق علی المنتظم من اف والکلمات والیات والسور 
والغایاتء العربي الموٌّل علی الرسولء المقروء المسموع ا حفوظ إلی آخر ا خواص 
لکونہا دلالات القرآنء وجعله موصوفًا ہذہ الصفات اإشا هو باعتبار ذلك المعنیء وھذا 
لا یدل علی نفی الکلام النفسيء وإنه أَضّا قد یوصف ہما ھو من ضفات الأاصوات 
وا حروف الدالة عليه اڑا ووصفا للمدلول بصفاته الدالة عليه. 

واليه اشار بقولہ: (وکلامہ مقروء حفوظ من غیر مزایلة عنه)؛ لن اطلاق اسم 
المدلول علی الدال وکذا إجراء صفات الدال علی المدلول شائع ذائع مثٹل: سعت ھذا 
المعنی من فلان وقرأته في کتاب وکتبتە بیدي؛ فسمیت العبارات 5م اللہ؛ لانہا عو 
کلامه القائم بہ لحاجة العباد إلیہا؛ لأن معناہ انا يُفہم بہاء مو ضَفَة وَِخَدہً قائمة بڈائة 





سر وھ و وت فان عبّر عنه بالعربیة فہو قرآن؛ لأنە علمه بالغلبة وإن عبّر عنه 
بالعبریة فہو فا ون عبّر عنه بالسریانیة فہو إنجیلء واختلاف العبارات لا یستلزم 
اختلاف الکلام وکذا المنڑٌّل؛ إذ معنی الانرال ان جبریل اق ادرك کلامہ تعالی ٹم 
نزل إلی الأرض؛ وآفہم النبي قَُ ما فہمه من غیر نقل لذات الکلام؛ لعدم انتقال الصفةق 
ولاستلزام الانتقال والانفکاك للنقصان کما اشار إليه بقوله: واللہ معبود لا یزال کما کان. 
الوجہه الالث: ان کلامه یشتمل علی أمر ونہي واخبارِ واستخبار ونداء وغیر ذلك 
فلو کان زا لزم الأمر بلا مأاموں والنہي بلا منہی؛ والاخبار بلا سامع والنداء 
والاستخبار بلا مخاطب؛ وکل لف سفة وعبث؛ لا یجوز ان بيُنسب الی ا حکیم تعالی 
وتقدُس؛ کما في شرح الصحائف والمقاصد واشار إللی جوابه بالمنع بقوله فیە: (وما 
ذکرہ اللہ تعالی) بکلامہ الأزلي نقلاً عمٌّا تحقق فیما لا یزال (عن موسی ال وغیرہ) 
من الأنبیاء والمؤمنینء (وفرعون وإبلیس لعنہما الله)ء وغیرهما من الکافرین (فإن ذلك 
کلام اللہ تعالی) الواجب البقاء والدوام کسائر صفاته تعالیء (إخحبار عنہم) فٹي کلامه 
الأزلی کما دلٗ عليه الذکر وعنوان کلام اللہ والمقابلة بالمخلوقء روأن کلام موسی 
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وغیرہ من المخلوقین مخلوق) وعرضٌ لیس لە بقاء فأشار إلی ا حواب بمنع لزوم العبثء 
والسفه بالأمر بلا مأموں والاخبار بلا سامعء والنداء ونحوہ بلا مخاطبء مستنر بأن 
الطلب ونحوہ من اللہ تعالی یرجع إلی ا خبر في الاأزل فمعنی الأمر الایجابي أنە إِن فَل 
یستحق الثوابء وإن تَرَكَ یستحق العقابء ومعتنی النہی التحریمی بالعکس کما ي 
التعدیل والأربعینء والنفسی معان معلومة فا خطاب مع المعلوم بالضرورة؛ فجاز ان 
یکون الخطاب به مع مخاطب معلوم یوجد في زمان آخں ویکون ذلك ا خطاب بحسب 
وقتہ وحاله وإشا یستفتح ذلك في الکلام ال حسي؛ پت فی حضور المخاطب ا سّي 
کما فی الصحائف والمقاصدہ واليه أشار بقوله: وما ذکرہ اللہ عن موسی وغیرہ فإن 
ذلك کلام الله إخبارًا عنہم فإن من ذکر عنه الکلام معلوم ٹي الأزل من غیر وجودہ فيهء 
واِعا ذکرہ اللہ تعالی اخبارًا في الأزلء واليه أشار أیضّا بالتعرض للاخبار فی مقام البیانء 
واختارہ الامام الأشعري کما لی المنائح للآمدي واختارہ کثٹیڑ من الأشاعرة خلافًا 
بحمہورہمم حیث ذھبوا إلی ان کلام اللہ تعالی في الأزل کان آمرٗا ونہیّا وخیرًا کما في 
الصحائف . 

وذھب بعضہم إلٰی انقسامہ في الازل الی الأقسام اسلخمسة کما في المواقف 72 
وخلافًا للإامام عبد اللہ بن سعید القطان حیث ذھب إلی أنه في الأزل واحدء ولیس متصفًا 
بشيء من تلك ا خمسة واِغا یصیر اُحدھا فیما لا یزالء فہي لیست أَنواعًا حقیقیة 
للکلام حتی یرد ان ا حنس لا یوجد إلا ٹي ضمن شيء من أنواعہ؛ بل هي أنواغٌ اعتباریة 
تحصل فيه بسبب تعلقہا بالأشیای فجاز ان یوجد جنسہا بدونہا ومعہا أیضّاء ولئن سلم 
انحصار ا خطاب بالموجود فلا نسلم لزوم العبث في آزلیة الاخبار؛ لأن إخبار الله تعالی 
واجب البقاء فییقی إلی وجود المخاطبین فیصح الاخبار قبل السامع ولا یکون عبثْاء 
بخلاف کلام العباد فإنه عرضٗ لا بقاء لە فکان ا حبر بلا سامعء والأمر والنہي بلا 
خاطب سفہًا وعبنًّا منہم کما في التبصرة والتسدیدء واليه اشار بأن کلام المخلوقین 
خلوق: أي عرض لیس لە بقاءء مشیر إلی الفرق المذکورہ فلما استمرٌ ا خطاب الأزلي ای 
زمان وجود المعدوم صار بعد الوجود خاطبًا وترتب عليه ا حکمة. 

والعبث انا یلزم لو خوطب المعدوم وأمر في حال عدمه؛ کما في شرح المقاصد. 

الوجه الرابع: ان کلامه تعالی لو کان ازفا لزم الکذب لي اإخبارہ؛ لأن الاخبار 
بطریق المعنی کثیر فیه مثٹل قولە تعالی: ظا أَرْسَلكَا وحا 4 [نوح:١]ء‏ فإوقال مُوسّیہ 
[یونس:۸۸] إلی غیر ذلكء وصدقه یقتضی سبق وقوع النسبةء ولا یتصور السبق علی 
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الازل فتعین الکذبء وھو حال عليه اإجماعًا؛ لکونە نقصّا اتفافًاء کما في شرح المواقف 
والمقاصد واشار إلی جوابه بالمنع بقوله: (وکلام اللہ تعالی قائمٌ بذاتہ ومعنام)؛: أي ما 
یعنی ویعبر بە عنه (مفہوم هذہ الإأُشیاع: أي ما یٔفہم من الکلمات بواسطۃة المعاني 
اللغویة دون تلك المعاني المدلولة فانہا حدثة کما بیّنه بقوله: (وکان اللہ متکلمَام ہما 
ذکرہ في الأزلء (و) ا ال أنە زلم یکن کلم موسی؛: أي لم یتعلق بەہ فأشار إلی أنە لا 
یعني بالکلام القائم بذاته تعالی المدلولات اللغویة من ا لحواھر والأعراض کنوح ورسالتہ 
وموسی ومقالته بل ما یدل عليه العبارات بواسطة تلك المعانيء وھو ما ذکرہ الله تعالی 
ہي الأزل وقیل: النسب الکائنة بین المفردینء القائمة بالذات؛ المغایرۃ للعلم بہا لاصل 
ٹبوتھاء ولذا تکون حیث لا خارجیة کطلب الصلاة فيی (صلوا) ولإرادتہا؛ اذ قد لا تکون 
مرادة کما ي أوائل الطلب من فصول البدائع. 
وٹي التبصرۃ النسفیة والڑرشاد لاڑمام الرٴمٌففتنی: ان جملة ا حواب ان ھذہ 
العبارات خلوقةء وهھي دلالات علی المعاني اللغویة ئ واحوالما کموسی 
وکلامہ وشخص فرعون وغرقه وما تفوٗہ بە یوسف وإخوتہء والقائہم ني ا جب وغیر 
ذلكء وھذا کلە خلوقٌء وھی أَیضّا دلالات علی ذکر اللہ تعالی إیاھا ٹي الأزلء وإخبارہ 
عنہاء وذلك ھو المعنيٰ بکلامہ؛ فأشار إلی ا حواب بمنع لزوم الکذب ي أزلیة الکلام 
مستنڈا بن کلام لي الأزل لیس المعاني اللغویة المتصفة بالماضی وا حال والمستقبل بل 
ما یٔفہم بواسطتہ مما ذکرہ اللہ تعالی في الأأزلء وھو لا یصف بذلك ي الأزل؛ لعدم 
الزمان فيه وإغا ی5صف بذلك فیما لا یزال بحسب التعلقات وحصول الأأزمنة والأوقات؛ 
فکلامہ تعالی فی ارسال نوح اَل مثلاً بحسب التعلق لأزلي ال( خباري ثبوت الارسال 
لنلوح ٹي وقت مخصوصء ویلزمہ کون ذلك الارسال مستقبلاًء وعند حضور ذلك الوقت 
پاسفرو تک وعند مضیه یلزمه ماضیّاء فعندما خلق اللہ تعالی اللفظ الدال علی لسان 
نبیہ خلقه دالاً علی الثبوت المطلق مع لازمه عند التغیرء فالمراد من الاتصاف بذلك 
بحسب التعلقات النسب والاضافات بالمقارنة والسبق والتأخر, 
نفي التعدیل ان معنی قولہ: ظإإِنا أَرْسلَنَ وحاہ4 [نوح:٤]‏ تقدم ارسالہ علی بعثة 
محمد ول فالعبارۃ الدالة عليه الصادقة في زمان بعثته اللفظ الماضیء فالمعتبر في ترکیب 
العبارۃ المعجزة ھذا الزمانء ومرجع الأمر والنہی ا خبرء فالقائم بذاته تعالی: ان زیدا إذا 
8 وبلغ یطلب منه هذاء علی أنە یحتمل ان یکون للکلام الأزلی تعلق خاص اختیاري 
مطلقاء وتعلق آخر بحسب حدوث الأزمنة بالماضی وا حال والاستقبالء ومعنی کون 
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النفسی مدلول اللفظ أنەہ مستفاد منہ ومدلول في ا حملة کما مر ولا ینائي استفادة (لازم 
زائد) بحسب تعلق لە آخرء فلا عسر کما ظن في القول بأن الأزلی مدلول اللفظء وان 
المنٌصف بالمضيٗ وغیرہ إشا هو اللفظی الحادث دون المعنی القدم. 

الوجہ ا حامس: ان الکلام لو کان الا لما اختص مکالمة موسی ايل بالطور بل 
استمر آزلاً وآہڈا؛ لن ما ثبت قدمہ امتتع عدمہء واللازم باطل اِجماعًا کما في شرح 
المقاصدء وأشار إلی جوابہ بالمنع بقوله في الفقه الأکبر: (وسیع موسی) صوگا غیر 
مکتسب للعباد؛ إکرامًا لە؛ دالاً علی ما یصح تعلقه بە (کلام اللہ) القائم بە کما أشار إلی 
بیانە بعدہ. 

وصرّح بە الامام آبو منصور الماتریدي واشار إلی دلیله بقوله: (کما في قوله تعالی: 
کلم الله مُوسی تکلیما) [النساء:١٦٣])ء‏ وبیّنە بقوله: (کلم موسی؛: أي ني الطور 
ٹي وقت خصوصء کما آشار إليه الصیغق فان الفعل المثبت لا یعم الجہات والأزمان علی 
الصحیح کما ي التلویح وغیرہ. 

واشار إلی تعلق کلامہ الأزلی القائم بە تعالی بموسی حا بقوله: (یکلامع): أي بتعلق 
کلامه زالذي هو لە صفة ٹپ الأزل)ء فاشار إلی ١‏ حواب بمنع لزوم استمرار مکالمة 
موسی, مستتدًا بأن الکلام ون کان زا لکن تعلقاتہ باللشخاص والأفعال حادثة بارادة 
الله تعالی واختیارہء فیتعلق الکلام ہموسی حّا في الطور وینقطع بعدہہ فلا یلزم الاستمرار 
کما فی شرح المقاصدہ وأشار إلی بیان جہة اختصاصه بذلكء (وقال في کتاب العالم: 
وخصّہ بکلامہ إیاو): أي تکلیمہ إیاہہ (حیث لم یجعل بینە وبین موسی رسولام من 
الملائكة. 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان تخصیصه بکونہ کلیم اللہ؛ لأنہ سمع من غیر واسطة الصوت وا حروف؛ 
لاستحالة سماع ما لیس من جنس ا حروف والأصوات؛ لأنه یدور مع الصوت في الشاهد 
وجودا وعدمًا بخلاف الرؤی کما في کتاب التوحید للامام أي منصور الماتریدي. 

یعنيی ان الصوت وا حرف شرط حقیقة السماے؛ وأمارته الدوران معه وجودا وعدمًا 
فلا پُقاس علی الرؤیة؛ لأن الشروط المذکورۃ للرؤیة شروط عادیة فیہا کما سیأتيء فقیاس 
السماع علی الرؤیة بلا جامعء واختارہ الأستاذ أبو إِسحاق ومن تبعه من الأشاعرة. 

الثانیة: ان التکلیم لا یتوقف علی السماع من اللہ بالذات ولیس 'ِي النظم ا حلیل أنە 
سع موسی من الله تعالی بل أنە تعالی کلمه؛ کما غي الکفایة ولليه اشار بالدلیل وقد 
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حصر تکلیمه تعالی ٹي آیة أآخری علی ثلاث مراتب: 

نقال: فوَمَا كَانَ لبَثَر أُن يُكَلْمَه الله إلأً وَحْیا اُْ من وَرَاء حجاب ٤‏ [الشوری: 
۱] الألفاظ(”' فانه أقرب ا جحازات في المقامء فہو بواسطة ا حروف والأصوات المخلوقة 
الْحَرَةَی افکلیم برسی لا کناادل علية قولم ظائودیَ من شاطی الوّاد الأَيْمَنِ في 
البْقعَة المبَارَكَة مِنَ الْشْجَرَة 4 [القصص:٣۳]ء‏ کما في الکفایة لنور الدین البخاري؛ فلا 
یبقی مع القرینة ا حالیة الصارفة عن ا حقیقة خفاء في حمل ا حجاب علی توسط ا حروف 
والأصواتء نفي شرح التاویلات الماتریدیة في قوله تعالی: شاو من وَراء حجّاب 4٢‏ 
[الشوری:٥٤]‏ نحو ما کلم موسی القی في مسامعہ صوئا خلوقًا علی ما یشاء. 

الثالفة: ان لکلامہ الأزلی تعلیقات تحدث بحسب الأشخاص والأوقات کتعلقات 
سائر الصفات: ولليه اشار بقوله: کلم موسی بکلامہ الذي هو لە صفة غي الأزل؛ إذ لیس 
تکلیمه لموسی ہجمیع کلماته قطمًا بل ہما یخصّه ویتعلق بە. 

قال لی التفسیر الکبیر ٹي قوله تعالی: ظِفْلَمَا أَهَا ودي يَا مُوسَ یہ [ط:۱]]: قال 
الأشعريی: إِن اللہ تعالی اأُسعه الکلام القدیم الذي لیس بحرف ولااصوت. 
واما المعتزلة فإنہم أنکروا وجود ذلك الکلام فقالوا: إنه سحاء عو لف انناءن 
جسم من الأجسام کالشجرة او غیرھا؛ لأُن النداء کلامء واللہ تعالی قادرٌ عليهء ومتی شاء 
فعله. 

وأما ُھل السَُة من اأھل ما وراء النہر فقد اٹبتوا الکلام القدمء الا أنہم زعموا ان 
الذيی سمعهہ موسی علی نبینا وعليه الصلاة والسلام صوت خلقه اللہ تعالی ہي الشجرة 
واحتجُوا بالایة علی ان المسموع هو الصوت ا حدث, قالوا: إِنه تعالی رتب النداء علی أنە 
رأی النارء فالمرتب علی ا حدث محدث: فالنداء حدثء وفي شرح المقاصد في اختصاص 
موسی بأنہ کلیم اللہ أوجە: 

اأحدھا: وھو اختیار حجُة الاسلام أنە سع کلامه الأزلي بلا صوت وحرف؛ کما 
یری في الآخرة ذاته بلا كمٌ وکیفء وھذا علی مذھب یر زان اریت والسماع ٹي 
کل موجود حتی الذات الفَفَات لکن سماع غیر الصوت وا حرف لا یکون إلا بطریق 
خحرق العادة۔ 

وٹانیہا: أنە سمعه بصوت من جمیع ا لجحہات علی خلاف ما هو العادة, 


)١(‏ بجرورة یإضافة (حجاب) إليه. 
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والٹہا: أنه سع من جہة لکن بصوت غیر مکتسب للعباد علی ما هو شأن سماعنا. 

وحاصلہ: آنه أکرم موسی الِل فافہمہ کلامہ بصوت تولی تخلیقه من غیر کسب 
لأحد من خلقه والی ھذا ذھب الشیخ آبو منصور الماتریدي والأستاذ أبو إسحاق 
الانتراقشی 

قال الأستاذ: اتفقوا علی أنە لا یمکن سماع غیر الصوت إلا ن منہم من بت القول 
بذلكء ومنہم من قال: لما کان المعنی القائم بالنفس معلومًّا بواسطة سماع الصوت کان 
مسموعاء والاختلاف لفظي لا معنوي. 

قال الامام ابن الھمام: کون الکلام النفسي مما یسمع قول الأشعري قیاسًا علی رؤیة 
ما لیس بلون؛ واستحاله الماتریدي وھو الأأوجہ؛ لن المخصوص باسم السمع من العلم 
ما یکون إِدراك صوت: وادراك ما لیس صوگا قد یخص بالرؤیة وقد یکون لە الاسم 
اعم اعني العلم مطلقَا. 

وإذا احطت بالتفصیل عرفت ان ما أشار إليه الامام أعدل الأقاویلء وأن القول بدلالة 
کلام علی ساع نفس الکلام الأزلی صريحًّاء او علی أنە سماع روحاني لکلام معنوي؛ 
ورڈ حمل ا حجاب علی توسط ا حروف والأصوات ی مفرطاس اتغاق انتا ٰ 

الوجە السادس: ُن کلامه تعالی لو کان صفة لە لما اختلف غي الفضیلةء ولما کان لە 
أبعاض؛ وقد تثبت فضیلة البعض بالأحادیث المشہورۃ کما في الارشاد وأشار إلی جوابە 
بالمنع والحل. 

(ص): (قال في الفقه الأکبر: وآیات القرآن في معنی الکلام کلہا مستویة في الفضیلة 
إلا ُن لبعضہا فضیلة الذکر وفضیلة المذکور مثل آیة الکرسي؛ لأن المذکور فیہا جلال 
الله وعظمته وصفاتہء فاجتمعت فضیلتان: فضیلة الذکرء وفضیلة المذکور وأما ٹي قصة 
الکفار ففضیلة الذکر فحسبء ولیس للمذکور فضیلة وھم الکفار وکذلك الاماء 
والصفات کلہا مستویة ي العظم والفضل لا تفاوت بینہا). 

(ش): ورقال فی الفقه الأکبر: وآیات القرآن ٹي معنی الکلام): أي في معنی کوہا 
کلام اللہ تعالی (کلہا مستویة فی الفضیلق)؛ فان الکلام فیه جہاتٗ: جہة اِضافتہ ای 
متکلمه وجہة اإضافته إلی مدلوله. 

أُما الإاضافة إلی متکلمه فالایات والسور جمیعًّا مستویة في الفضیلة من هذہ الحہة؛ لأن 
المتکلم بجمیعہا هو اللہ تعالی والأقوال ا حکیة فيه من حیث اختلاف المدلولات اللغویة 
الدالة علی الکلام النفسی والصفة الأزلیة والاختلاف من ھذہ ا ٣‏ حہة في الفضیلة لا 
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وجب الاختلاف لي نفس الصفة واليه أشار بقوله: (إلا أُن لبعضہا فضیلة الذکں: أي 
فضیلة ذکر اللہ إیاہ ٹي الأزلیء (وفضیلة المذکور) من ذات اللہ وصفاته وأأحوال أنبیائه 
ومُخْلصی عبادہء وآشار إلی الاأول بالتمثیل بقوله: (مثٹل آیة الکرسی؛ لژُن المذکور فیہا 
جلال اللہ): أي صفاته السلبیة من الوحدة في الألوھیة المستفادة من قوله: لا لَ ال 
ہُو [البقرةۃ:٢٥٥]ء‏ وعدم المغلوبیة المستفاد من قوله: ٢لا‏ تَأَخْذهُ سنَة وَلا نوم فقد 
روعی فیه قاعدة الترقيء (وعظمتة) المستفادة من قوله: فؤاوَسمعٌ كکَرْسیْهُ السُمَوات 
وك ضکء فإنہ تثیل لعظمتہ وکمالہ عیٔر عنه ہما یلزمہ في الشامد من سعة الكرسي؛ 

ےر کامھے ‏ ص ف زیہ) ھ یر اک تا مر اک رہ , 2٦‏ 
ومن قولەه: ظرَهُو العلي العَظيم 4ء (وصفاته) الثبوتیة المستفادة من قولە: ڈڑاخی 
القَیْومک وقوله: ٹرلا بُحیطون بشٌيء صن علمه إلا بھا شاءئء (فاجتمعت فضیلتان: 
فضیلة الذکر؛ وفضیلة المذدگور) ي نفسه فیزاد في ثواب قراعتہا لذلكء ولذا رغب پي 
قراءتھا وفہم ما فیہاء وأشار إلی فضیلة ذکر الأتقیاء ومؤمني العباد بطریق الاکتفاء بالمقابلة 
اَىضًا بقوله: 

(وأما فی قصة الکفاں وبیان ما یخصہم (ففضیلة الذکر فحسب؛؛ ولیس للمذکور 
فضیلة وھم الکفار) وأحوا مم وفیه اِشارۃّ إلی أن ما یقع ي أثناء قصة الکفار من ذکر 
صفاته تعالی فہو لیس منہا في ا حقیقةظ وأوضح ا حواب بقیاس سائر الصفات والأسماء 
بقوله: (وکذلك الإأُىماء والصفات) ا حقیقیة (کلہا مستویة ٹي العظم والفضل: لا 
تفاوت بینہا) من حیث اِضافتہا إلی المسمٔی والموصوف؛ وھو الواجب تعالی وإن کان 
بینہا تفاوت من حیث إِن بعضہا یتعلق باللطف وبعضہا بالقہرء وبعضہا یتوقف علی 
بعض کالقدرۃ والارادة والعلم. 

وفیه إشارات: 

الأولی: الأخذ من قوله پا ر(اغظم آیة ٹي القرآن آیة الکرسی 6 رواہ البخاري 
وأبو داود والطبرانی عن الأسقع وأحمد بن حنبل وا حاکم عن أي ذر رضي اللہ تعالٰی 
عنہم وعنه عليه الصلاہ والسلام. 

الثانیة: الرد علی من لم یجوٴز تفضیل بعض القرآن علی بعض کمالك ومن تبعه کما 

الغالثة: الرد علی من قال: کل الأسماء عظیم بلا تفضیلء فان تفاوت بعضہا من حیث 


)١(‏ رواہ أُبو داود (٣)ء)‏ والترمذي ١۷/٥(‏ ۸۷۱“ وأحمد )۱۷۸/٥۵(‏ بنحوہ۔ 
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اللطف وبعضہا من حیث الشمول کشمول ا حلالة لحمیع الأسماء والصفات بالتضمن أو 
الالترامء ومن ھذہ ا حیثیة کانت اأعظم من الکل؛ وحمل علیہا ما ورد من الاسم الأعظم 
کما نقل عن الامام في شرح التحریر وغیرہ. 
نعل 
کی تحقیق الصتاذ المتشابھاتۃ 

(ص): (قال في الفقه الأکبر: ولە تعالی ید ووجه ونفس بلا کیف؛ عرض لا یقتضیي 
القسمة واللاقسمة اقتضاءَٗ أولّا کما ذکر اللہ تعالی في القرآن ود ورضاہ من صفاته 
بلا کیف ولا یقال: غضبه عقوبته ورضاہ ثوابه وقال في الوصیة: واللہ علی العرش 
استوی س09 یکون لە حاجة واستقرار عليه). 

۔َ (قال فی الفقه ای وله تعالی ید)؛ کما ورد مفردًا َ‫ سا ٠‏ الله 
إق أَيیدی ہمہ [الفتح:۱۰]ء ومشنی کقولہ: فإلمَا خَلقتٗ بَيّد یچ [(ص:٥۷]ء‏ وجممًا 
. تعالی: ؤفوَالسّمَاء بَنيَاهَا بد [الذاریات:٤‏ ٤٦ء‏ (ورجة کما في قولە تعالی: 
پوَیبقی وَج رك [الرحمن:۲۷]ء وقولہ تعالی: طلَِتَمَ ولا فََمٌ وَج الله 
[البقرۃ:١۱۱]ء‏ (ونفس) کما فی قولە تعالی: ؤرَیْحَذَرُكُمْ الله َفسَةُ4[آل عمران:۲۸]ء 
(ہلا گیف): أي بلا کیفیة وجارحة ولا مشاہة للمخلوقات. 

وفيه إشارات: 

الأولی: نفی الکیفیات فإن الکیفیة في اللغة بمعنی ا میئة والصفة کما ي المصباح 
المنیر. 

وفي الإاصطلاح الکلامي: عرض لا یقتضي القسمة واللاقسمة اقتضاءٗ أولّاء وینقسم 
لی الکیفیات ا حسوسة والکیفیات النفسانیة والکیفیات المختصّة بالکمیّات؛ والکیفیات 
الاستعدادیة کما ي المواقف؛ وکل ذلك یخص بالمخلوقاتء فأشار إلی نفی کل ذلك 
بدلالة الاطلاق . 

الثانیة: کون ما ذکر من المتشاہات حمولاً علی المعاني ا حازیة بالتاویل الإاجمالي: 
وإليه أشار بنفي الکیفیة ۱ 

الثالثة: التعمیم لما یبلغ مع المذکورات نحو سبعة عشر من تلك الصفات: الیمین 
والساق والأعینء والحنب؛ والاستوای والغضب,ء والرضاء والنورں علی ما ورد ني 
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الآیات.والکف؛ والاصبعینء والقدمء والتؤزولء والضحكء وصورة الرحمن؛ علی ما 
ورد في الأحادیث المشہورات؛ کما في الأہکار والمواقف وغیرھما. 

الرابعة: الاستدلال علیہا والیہما اُشار بقوله: (کما اللہ تعالی ہي القرآن)؛ 
فأشار ای التعمیم بالننظیر والاستدلال بالذکر في القرآنء وبین التعمیم بالتعرض لبعض 
آخر مما ذُکر ٹي القرآن من تلك الصفات بقوله فیە: (وغضبه؛ ورضاھ۵) وقضاؤہ وقدرہ 
(من صفاته بلا کیف)ء أما الأخیران فلما سیأتي من کون ذلك آمرٌا بین أمرین؛ وأما 
الأولان فلاستحالة حقیقتہما عليه تعالی؛ لکونہما عبارتین عن حالة نفسانیة تعقب 
حصول منافر مع انزعاج بی وحصول ملائم مع ابتہاج بە؛ والکل ني عٹ تعالٰی محال 
فیٔحملان علی النجوز والتاویل الإاجمالی بنفي الکیفیةء کما عليه سلف الأُمة دون التویل 
التفصیلی بالتعیین؛ لما فیه من إبطال الصفة؛ لعدم الدرك بلا کیفیة, 

وإليه أشار ٹي الفقه الأبسط بقوله: (ولا یقال: غضبه عقوبته ورضا٥‏ ثوابه)ء ولا 
بُوولان ہما یإرادة غایتہماء لعدم ظہورہ في جمیع مواردہ کما يُوول ي الظواھر من 
الصفات نحو: تک والرحیم؛ لأن الوقف والتفویض انا ورد في المتشاہات دون 
الظواھر وإليه شار بتخصیص النفي بہا. 
روقال فی الوصیة: واللہ علی العرش استوی) بلا کیفِ ٹي ذلك کما نہ بقوله: (ھن 
غیر ان یکون لە حاجة واستقرار عليه). ‫ 

وھذا مذھب السلف؛ فقد صرٌح مالك وأحمد رحمہما اللہ تعالی بن الاستواء معلومٌ 
والکیفیة بجہولة والسؤال عنہا بدعة. 

وفيه إشارات: 

الأُولی: بیان التاویل الاجمالی فإِنہ لما لم یمکن حمل تلك النصوص علی معانیہا 
ال حقیقیة من ا لحوارح ا لحسمانیة والتحیز والانفعالات النفسانیة؛ لمنع البراھین القطعیةء ولم 
یجز إبطال الأصل لعدم درك حقیقة الوصف بلا کیفیة تحمل علی ا از من الصفات بلا 
کیفیةء ویعتقد ما ورد بە الأیات والأحادیث المشہورة مع التٹنسزیه عمًا یُوھم ظواھرھا 
من الَکیفیات والتحیز والانفعالات النفسانیة وإن لم یعرف تفاصیلہا. 

فتفویض علمہا إلی اللہ تعالی مع تنسزیہه تعالی عمًا یُوھم ظواھرھا تاویل اَيَعا لن 
إجمالی ٤‏ کما فی المرصد الثاني ٹي التنزیه من المواقف؛ وشرح المشکاة ة للعلامة اھیتمی؛ 
وإليه اُشار بالذکر في القرآن وبنفیي الکیفیة والتشبيه وا حاجق وھو مذھب السلف ي 
جمیع الصفات المتشابہات . 
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واختارہ مالك والشافعي وأحمد بن حنبل والقطان والقلانسی وکٹیرٌ من الخلف. 

وقالوا: إِن الید وکذا الاصبع والاستواء وغیرہ صفةٗ لە تعالیء لا بمعنی ا مارحة 
والاستقرار بل علی وجہ یلیق بە وھو سبحانه أعلم بە کما ي الأہبکار وغیرہ وھو 
ررزغاط ار سی الله الکن دالانت از نختاق رات 

وفی کشف الکشاف ي تفسیر قوله تعالی: ؤ(وَأَخَر مُتَشَابہَا تچ [آل عمرن:۷] ان 
الصفات السمعیة من الاستواء والید والقدم والنسزول إلی السماء الدنیا والضحك 
والتعجب وآمثالما عند السلف؛ ومنہم ابو ا حسن الأشعري صفات ثابتة وراء العقلیة ما 
کلفنا إلا اعتقاد تبوتہا مع اعتقاد عدم التشبیه والتجسیم؛ للا یضاد النقل العقل وعند 
جلة ا خلف لا یزید علی الصفات الثمانیة وکل الأماء والصفات الأآخر راجعة اِلیہاء 
فصرٗح بأن جمیعہا حمولة عند السلف علی الصفاتء فہی حمولة علی ا حازات کثرد 
ولا قاطع في التعیین فیفوض تعیین المعنی المراد ا حازي إلی اللہ تعالیء کما صرح بە الإامام 
الرازي؛ والنظام النیسابوري في تفسیر الأایة المذکورۃ. 

وقال ٹي التفسیر الکبیر في تفسیر قولە تعالی: ڈبل يَدَاهُ مب مَبْسوطمان | [المائدة: 
٤ء‏ قال ابو ا حسن الأشعري في بعض آقواله: ان الید صفة قائمة بذات الله تعالیء وهيی 
صفة ہوّی القدرۃ من شأنہا العکوین علی الاصطفاء وفي روایة فسُر الید بالنعمةء والمعنی 
ور تغل (خال فان من اأُعطی ماد اف عل اسر رع 

واختار التفویض القاضی الباقلاني في الیدء والأستاذ ابو إ(سحاق في الوجهء کما ني 
المواقف متمسکین ي إلباتہما بالظواھر الواردة بذکر تلك الصفات ٌ2 عدم مرادفتہا 
لسائر الصفات؛ وفي التفویض إلی اللہ ٹي تعیینہا بقوله تعالی: لوم يَعْلَمْ ا َأوبلَهُ ال اللہ 
[ٌآل عمران:۷]ء فان ظاھرہ الوقف علی قوله: (الا اللہ) کما هو المروي عن ابن عباس 
رضي اللہ تعالی عنہماء ودل عليه ما ٹيی مصحف ابن مسعود ظہ: ڈوإن تأویله عند 
الله ہء ری می .ا لو آمَنًا ہچ [آل عمران:۷]ء وما فی مصحف ايٴ بن 
کعب ظ: فوَمَا يیَعْلَمْ َأوبلَ ال الله ویقول الراسخوت ٹي العلم آھناہچ کما ني 
الھتعائقگ . 

الثانیة: الرد علی المؤولة ممن استرسل في تاأویلہا تفصیلاً من الاٗشاعرۃ والمعتزلةق 
حیث ذھبوا إلی اُنہا بحازات عن معان ظاھرة وھو روایة عن الأشعري؛ واليه اأشار بقوله: 





.)۲٥ص( للسمرقندي بتحقیقناء وانظر: أُقاویل الثٹقات‎ )١( 
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من صفاته بلا کیفء وقولە: ولا یقال غضبه عقوبته ورضاہ ثواب وھم تمسکوا بأنە لما 
ا جلہا ضل سا اس کان 0تاس الہ عو سر 7طت الال 
علی الظواھر النقلیة ولم وضع لصفات أُخر بجہولة بل لا یجوز وضعہا؛ لما لا یتعقله 
المخاطب؛ لفوت المقصود من الوضع:؛ فتعین التأویل وا حمل علی ا حاز؛ فیٔحمل علی 
انحازات التي تعقل وئثبت بالدلیلء کما ي الأبکار والمواقف و اي المقصد الثامن في 
الصفاتءء کالید والیمین بجحاز عن القدرة والوجه عن الوجودہ والعین عن البصرء 
والاستواء عن الاستیلاء وغیر ذلك. 

والمراد بالیدین: کمال القدرةء وتخصیص آدم به تکریم لە وبا جریان بالأعین: 
الحریان بالمکان ا حوط با لحفظ واجتباؤہہ وبالنسزول: برّہ وعطاؤہء وبا حیء: حکمه 
وقضاؤہ وبالضحك: عفوہ وارتضاؤہ. ۱ 

وإا قالوا بائحاز نفیّا لوھم التجسیم والتشبیه بسرعق والا فہي تثیلات وتصویرات 
للمعاني العقلیة بإبرازھا في الصور ا حسّیة کما في شرح المقاصد. 

وذھب بعض الماتریدیة والأشعریة إلی التفصیل؛ فقالوا بالتاویل ان کان المعنی الذي 
أوٗل بە قرببّا مفہومًا من تخاطب العرب؛ واختارہ الامام ابن عبد السلام والامام تقي 
الدین بن دقیق العید. 

واختار صاحب الکفایة والتسدید والامام ابن الٔمام التأویل فیما دعت ا لحاجة إليه؛ 
کال نے الا کن 200 لا ہورم پاراھ تحص را عان قزرل: اضماتا فا مز 
الصابات وحکم المتشابه انقطاع رجاء معرفة المراد منه في ھذہ الدار وسیأتي الاشارة 
إِليه. 

الٹالكة: الرد علی المشبٔہة ممن شبہه تعالی بالمخلوقات؛ ولليه أشار بنفي الکیفیة 
والتشبی وھم ا حشویة والکرامیة حیث ذھبوا إلی إثبات ا حوارح ا مسمانیة والتحیّز 
والانتقال والانفعالات النفسانیة في جَقَهُ تعالی شأنه وآأنە علی صورۃة نور من الأنوار و 
(نسان شاب مختص ہما فوق العرش ملاق لە؛ أو مباین علی اختلاف بینہم في تفاصیله. 

قال محمد بن کرام: إن کونە تعالی ٹي جہة ککون الأجسام فیا بن یکون بحیث 
پُشار إليه أنه ھہنا و هناك وأنہ مماسٌ للصفحة العلیا من العرش؛ ویجوز عليه ا حرکة 
والانتقال وتبدل ال حجہات. ۱ 

وقال محمد بن ال حیصم منہم: لیس کونہ في ا حہة ککون الأجسام فیہاء متمسکین 


ٹي ذلك بوجوہ: 
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الأول: ان ضرورہ جو با کل موجود فہو متحیرٌ وحال فی فیکون ختصًا 
بجہة ومکان إما أصالةً أو تبمًا 


الثانی: ان گا ود ان یتصلا او ینفصلاء فالواجب تعالی ان کان متصلاً 
بالعالم فمتحیزٌء ون کان منفصلاً عنه فکكذلك کما في المواقف. 

الثالث: أنە تعالی داخل العالم او خارج العالم أو لا داخله ولا خارجھ. 

والثالٹ خروج عم یقتضيه بدیہة العقلء والأولان فیہما المطلوب؛ وھو أنە متحی 
وٹي جہة, 

الرابع: ان الموجود ینقسم إلی قائم بنفسه وقائم بغیرہء والقائم بنفسه هو المتحیز 
بذاتە والقائم بغیرہ هو المتحیز تبعّاء والواجب تعالی قائمٌ بنفسه فیکون متحیزًا بذاته. 

دا : آنە ورد في الّیات والأحادیث منہا قولە: ظالرَحْمَن عَلَى الْعَرش ٌَ 
طه:٥]ء‏ وقوله: لھَل بََظْرُونَ إلاً أن يَأَتهُم الله في طُلَلٍ مَنَ الما إالبقرة:٢٠٥]‏ 
وقولہ و لحاریة: (أین اللہ؟ فاشارت إلی السماء فقرر وقال: إنہا مؤمنڈ(گ. 

فالسؤال والتقریر یدلان علی ا لحہة والمکانء واطبقت الأمم علی رفع الأیدي إِلی 
جہة السماء عند الدعاء ولولا اعتقادھم تحیٔز الواجب فیہا لما کان کذلك کما ي 
المنائح والمقاصد وغیرھما وسیأتي جواب الکل. 

(ص) ر(وقال لي الفقه الأکبر: وکل شيء ذکرہ العلماء بالفارسیة من صفات الباري 
تعالی فجائز القول بہ؛ ذکر الید لا یجوز بالفارسیة ویجوز أن یقول: بروي خداي؛ 
بلا تشبیغ). 

(ش) وٗشار إلی تعمیم المقام لتتمیم المرام (وقال في الفقه الأکبر: وکل شيء ذکرہ 
العلماع) الواقفون علی أوضاع الألفاظ العربیة والفارسیة, 

وفسروا (بالفارسیق) ما ورد في الشرع بالعربیة (من) متشاہات (صفات الباري 
تعالیء فجائز القول بە) لمن عرف وجه إطلاقہم ولم یشبه کما أنصح عنە بقوله: (ذکر 
الید لا یجوز بالفارسیة ویجوز ان یقول: بروي خدايء بلا تشبیه) في ذلك الذکر 
والقول. 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان ا حواز مختص بمن عرف وجہ استعمال العلماء وإطلاقاتہم؛ فلم یقصد 


)١(‏ رواہ مسلم (۳۸۱/۱)ء وآبو داود (١/٢٤٢۲)ء‏ والنسائی (١/٣٦۳)ء‏ وأحمد (۲۹۱/۲))ء بنحوہ. 
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التشبیه. 

الغانیة: أن الترادف ي المعنی الأصلیي مصحح لن یتجوّز بە عما یتجوز بالآخر 
وکاف ٹي ا حواز والتاویل اجمالاً؛ لکفایة الاذن في الاولء وإلیہما أشار بتخصیص ال لواز 
ہما ذکرہ العلماء 

الثالثة: الاستدلال بجواز إطلاق نحو (خداي لما علم ترادفه لاسم ورد بە الشرع 
من غیر تشبیدء فکذا فیما أطلقه العلماء مما یرادف المتشاہات من غیر تشبیه؛ء وإِليه شار 
لگ للا وستائ مع حصول البیان بدونہ ومع وضوح المرام خفي علی حم 
فوقعوا في الأوھام. 

منہا ما قیل: إِن المراد غیر متعین فلا یعرف المراد منهء وزیادة قولە: رزبلا تشبیه) لا 
یجدي طائلاًء ۱ 

ومنہا ما قیل: إنە لا یجوز إطلاق الید بالفار سیة؛ لک تو تفلا إِلبات العضو؛ لعدم 
استعماحم إباہ علی وجه الاستعارۃء بخلاف اطلاق الوجه بالفارسیة؛ لاستعماهم اہ علی 
اوجھ الاستعارۃ بمعنی الوجود خصوصّا إذا قرن بقوله: (بلا تشبی). 
ومنہا ما قیل: إِنە لا یجوز في الید ویجوز في الوجهء والفرق بینہما دقیق یحتاج ای 


-. 
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تحقیق. 

وھو ان السلف اجمعوا علی عدم تاویل الید وتبعہم الأشعري ي ذلك بخلاف سائر 
الصفاتء فإن في تأویلہا خلافَاء فان کل ذلك غفول عن تحقیق المرامء واغترار ہما وقع 
فی بعض النسخ من قوله سوی الید بالفارسی مع الفته للنسخ المشتہرة ي المقام 
ومناقضته في اُصل المرام. 

مم اُشار الإامام إِلی الاستدلال علی المرام والرد علی المخالفین غي المقام بوجوہ: 

(ص): (وقال ٹي الفق الأُکبر: لا یُوصف اللہ بصفات المخلوقین, ولا یقال: إِن یدہ 
قدرته أر نعمتہ؛ لأُن فیه إبطال الصفة وھو قول أھل القدر والاعتزالء ولکن یدہ 
صفته بلا گیف). 

(ش): الأول: ما اشار إليە (وقال فی الفقهہ الأکبر: لا یُوصف اللہ بصفات 
المخلوقین) وا حوارح والانتقالات؛ لاستلزامہا ا حدوث ولکون أوصافه تعالی اأعلی 
نال مما نی المخلوقات: (ولا یٔقال: إِن یدہ قدرتغ) فیما قرن با خلقء (أو نعمته) نیما 
قرن بالبسط ونحوہ؛ (لأن فیع: اي في القول المذکور في تأویله (ابطال الصفق: أي 
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الثابتة بالآیات والأحادیث المشہورۃ للعجز عن درك الوصف بلا کیف. 

جو کال جات وف اقہہ وس کان اکا سی اذ ار 
بالتعریف العہدي في المقام ولآنە لا یظہر التاویل بالتفصیل في کثیر من مواردہ وکذا 
التمثیل. 

وفی المقام إشارات: 

الأولی: وجوب التاویل الإاجمالی ٹي الظواہر الموهمة واليه أشار بقوله: لا یُوصف الله 
بصفات المخلوقین؛ لاستلزامه التاویل فیہا. 

الثانیة: منع التاویل التفصیلي فیہا بالارجاع إلی نحو القدرة و النعمة؛ واليه أشار 
بقوله: ولا یٔقال: إِن یدہ قدرته أو نعمته؛ لأن فیه اإبطال اأصل الصفة الثابتة؛ لعدم المرادفة 
لتلكٰ الصفة. 

الالثة: الرد علی من عیٔن المعنی المراد من اِ حازات ممن استرسل ي تفصیل 
الأاویلاتء ولليه شار بقوله: (وھو قول أُھل القدر والاعتزال). 

الرابعة: التفویض 'ي التعیین بعد ا حمل علی المعنی اہ حازي علی الاجمالء واليه ُشار 
بقولہ: (ولکن یدہ صفتہ بلا کیف)ء فإن الصفة لیست معّی حقیقیًا للید قطعًا مع 
الاشارة إلی نوع ا جاز وھو الصفة فأشار إلی الاستدلال علی وجوب التآاویل الاجمالی؛ 
وتفویض المعنی ا حازي بتفویض تعیین تلك الصفة إلی اللہ باستحالة ا حقیق وکون 
الارجاع إلی الصفات الثمانیة مع عدم مرادفتہا ھا إبطال الأأصلء وأن الابطال مطلقًا 
طریق القدریةء واليه شار بنسبة الابطال إلیہم ٹي المقام: أي إبطال الصفة مطلمًا بقرینة 
ا خبرء فلا إشکال في جعله قول أھل القدرء وئوٗر الاشارۃ بالعوصیف بالاعتزال أیضّا عمًا 
عليه السلف في استرسال التاویل في الأیاتء ونفی الصفات الثبوتیات مطلقً'''۔ 

وأشار إلی الرد علی المؤولة مطلقًَا بن استرسال التاویل علی التفصیل غیر ظاہر في 
جمیع تلك الصفاتء ومؤذ إلی (بطال الأصل؛ للعجز عن إدراکہا بلا کیفیات رُخلاف 
لما عليه السلف من اجمال النٛاویل وتفویض التفصیل في المتشاہات. 

وما اشتہر من أن طریقة السلف اسلم؛ وطریقة الخلف احکمم ولیس لأحد من 
لفریقین ان یعترض علی الآخرء فلیس علی اطلاقہ بل فیما یظہر تأویلە؛ إذ لا إحکام 
بدونه ومرجع الرد والاعتراض استرساله کما شار إِليه بقوله: وھو قول أھل الاعتزال 


.)٦٤ انظر: أقاویل الثقات (ص٦٦)ء وزإیضاح الدلیل (ص‎ )١( 
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ولذا رجع امام ا حرمین فقال في الرسالة النظامیة بعدما رجح التأویل في الارشاد: والذي 
نرتضیه رآیا وندین اللہ بە عقدًا اتُاع سلف الأمة فإنہم درجوا علی ترك التعرض لمعانیہاء 
واختارہ الامام الرازيی حیث قال بعد اقامة الدلائل العقلیة علی ان حمل اللفظ علی الظاھر 
محالّ لا یجوز الخوض في تعیین التاأویل؛ لأنه إما یکون بترجیح بجاز علی بحاز وذلك لا 
یمکن إلا بالدلائل اللفظیء وھی ظلیة کما فصّلهہ ي تفسیر قولە تعالی: ؤوَأَخَر 
مُتَشَابہَا تک [زل عمران:۷]. 
(ص):(وقال ي الفقہ الأبسط: لیست تأیدي خلقه لیست بجارحة وھو خالق 
الأیديء ووجہە لیس کوجوہ خلقه وھو خالق کل الوجوہ؛ ونفسه لیست کنفس 
خلقہ وھو خالق کل النفوس فالَیْسَ کَمثله شَيْء وَھُوَ السُمیعُ البَصيرُ4[الشوری: 
۱ء 

(ش): والٹانی: ما اشار إليه (وقال فی الفقه الأبسط: باقتباس قولە تعالی: (ظإيَُ الله 
فوّْقَ أَيْديہمٌ4 [الفتح:۰])ء واوضحہ بقولہ: (لیست کایدي خلقه لیست بجارحة)ء 
وآشار لی تعلیله بقوله: (وھو خالق الأیدي)؛ لان ا خالق لا یشابہ المخلوقء (ووجہہ 
لیس کوجوہ خلقہ وھو خالق کل الوجوہ؛ ونفسه لیست کنفس خلقه وھو خالق 
کل النفوس))ء فہو منسزه عن ال حوارح والکیفیات جو ومشاہة المخلوقات؛ إذ لو 
کان جسمّا لائصف بصفات الأجسامء إما کلہا فیجتمع الضدانء او بعضہا فیلزم 
الترجیح بلا مرجح و الاحتیاج؛ واَیضّا فیکون متناھیّا فیتخصص بمقدار وشکل 
فاختصاصہ ہما دون سائر الأجسام یکون لمخصص ویلزم ال حاجة کما في المواقفء ولو 
کان مشاہ للمخلوقات لکان انٌصافه بالعلم والقدرۃ وال حیاۃ من الحائزات فلا یٌصف الا 
یایجاب موجب وتخصیص خصص کما فی التقدیس؛ فیمتنع ان یکون ما ورد من الید 
رالوعد ون کھافار اق کرت وی کس السا ول حا سالاہ شا وڈان 
وصفاتهء کما شار إِلی التعمیم باقتباس قوله تعالٰی: (طلَیْس کمثله شی وَهوَ السمیع 
البصیرًہ [الشوری:۱١])ء‏ فاشار إلی الاستدلال وضمنہ الرد علی المشبّہة بامتناع 
المشاہة والمساواۃ للمخلوقات في تلك الوجوہ. 

وفيه إشارات: 

الأولی: الاستدلال بأنە لو کانت ذاته مساویة لسائر ذوات المتحیزات؛ فکما یصح 
علی سائر المتحیزات کونہا متحرکة تارة وساکنة أخری وجب ان تکون ذانہ أی 
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كذلك فعلی ھذا التقدیر یلزم ان تکون ذاته تعالی قابلة للحرکة والسکون؛ وکل ما کان 
کكذلك وجب القول بکونہ محدنًا لما مرٗ في مسألة حدوث العالم؛ وحدوثہ محالٌ؛ لأنە 
ائحدث للحوادث, فکونە مشاہًا للأجسام أو جسمًا محالء کما في التقدیس: ولليه أشار 
بن یدہ لیست کأیدي خلقهء وھو خالق الأیدي ون وجہھ لیس کوجوہ خلقہ وھو 
خالق کل الوجوہ. 

الثانیة: الاستدلال بأنە لو کان جسمّا کان متأالف الأجزای وتلك الأجزاء قد تکون 
ممائُلة لأجزاء ساثر الأاجسام وو جب ان یصح علی تلكَ الأجزاء ما یصح علیہا؛ لأن من 
حکم المتماثلین الاستواء في جمیع اللوازمء وعلی ھذا التقدیر لا بد لە من مرکب ومؤَلّف؛ 
وذلك علی ا لخالق تعالی شأنه محال. 

وإلیه أشار بقوله: ونفسه لیست کنفس خلقه وھو خالْق کل النفوس. 

الْثالقة: الاستدلال عليه بالایق حیث نفی المماثلة للأشیاء علی طریق البرھان؛ لأن 
ثبوت مثله تعالی یستلزم ثبوت مثل مثله فنفی اللازم وجعل دلیلاً علی انتفاء الملزوم 
ودل علی أنە لا یسائل الاشیاء ولا یصح عليه ما یصح علیہاء فلا یصح عليه ان یگون- 
جسمّا آو جوھرّاء وإلا وجب ان یصح عليه کل ما یصح علی غیرہء وذلك یقتضی جواز 
التغیر عليه وکل متغیر حادٹ؛ ووقوع الکٹرۃ والتر کیپ فی ذاته المخصوصة وکل 
مرکب ممکن لا واجب؛ کما فی کتاب التقدیس؛ وإليه اشار باقتباس الایة, 





(ص): (وقال ٹي الوصیة: وھو حافظ العرش وغیر العرش من غیر احتیاج؛ فلو 
کان محتاجا لما قدر علی إیجاد العالم وتدبیرہ کالمخلوقین ولو کان ٹي مکان حتاجا 
إلی ا جلوس والقرار فقبل خلق العرش ین کان الله؟). 

(ش): الغالث: ما شار إليه (وقال في الوصیة: وھو حافظ العرش وغیر العرش من 
غیر احتیاج)ء ولو کان في مکان لکان حتاجًا إليه بالضرورۃق ولم یکن حافظا لە؛ لأن 
المتمکن تاج إلی مکانہ بحیث یستحیل وجودہ بدونہ (فلو کان حتاجا) إليه للقرار 
(لما قدر علی إیجاد العالم وتدبیرہ) وحفظہ؛ لأن ا حتاج عاجزٌ في نفسه فکیف یقدر 
علی تدہیر غیرہ (کالمخلوقین)ء مع أن المکان مستغن عن المتمکن؛ ل جحواز الحخلای 
والمستغني عن الواجب مستغن ِا سواہ بالطریق الأولی: ٹیگون واجبّا مع کونە محتاجا 
إلی الواجب تعالی ي الایجاد وا حفظ والابقاء. 
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وفيه إشارات: 

الأولی: الاستدلال بأن کونە تعالی ٹي مکان مستلزم لامکان الواجب ووجوب 
المکان؛ لأآن المتمکن تاج إلی مکانہ؛ الات مستغن عَن مکی ڑومز باطل 
بالضرورة کما في المواقف؛ واليه شار بالشرطیة المذکورۃ. 

الثائیة: الاستدلال بأنە تعالی لو کان متحیرٌا لکان مساویًا لسائر المتحیزات ي 
ا حقیقة فیلزم حینئذ [ما قدم الأجسام او حدولہ؛ لأن المتماثلات تتوافق فی الأحکام کما 
فی شرح المواقف؛ ولليه أشار بقوله: فلو کان حتاجًا لما قدر علی إیجاد العالم وتدبیرہ 
کالمخلوقین. 

الثالفة: ا جحواب بن کون کل موجود بح َو حَالا یه فی سلم بل ذلك کم 
الوھم بضرورتہہ وھو غیر مقبول فیما لیس بمحسوسء کما ٹي شرح المقاصدہ واليه أآشار 
ببیان کونە تعالی حافظ العرش' وغیرہ من غیر احتیاج إلی حیّز ومکانِ وبیان کون 
الاحتیاج إليه ختصًا بالمخلوقین في المقام. 

الراع: ما اشار إليه فیہا بقوله: (ولو کان في مکان محتاجًا إلی ا جلوس والقرار 
. مختصًا بجہة من ال حجہات: فاما ان یکون ذلك القرار اتا 3 الأزل أُو یحدث لە 
بعد حدوث العرش وحدوث ا لحہات؛ فإن کان الأول (فقبل خلق العرش أین کان الل؟) 
وکیف کان ي (این) ولا جہة غي الأزل؛ لن ا مہات من خواص الأجسام ا حدئة 
وا ەسمائیة؛ لنجددھا ہا وحدوثہا بعدھاء وکیف کان في الأزل ختصًا بجہة حادثة فیما 
لا یزالء فإن المختص والمختص بہ لکونہما متضایفین یتکافآن في وت وإِن کان 
الثاني فکیف صار ختصًا ہمکان وجہة ےو سیت دو وت لا یزال بعد ان لم 
یکن متصفًا الا اض س97 (؟ تعالی اللہ عن ذلك علوٌٗا کبیرًا؛ لأنه یستلزم التغیر 
والانفعال؛ لأنە إِن کان ذاته منشاً ذلك الاختصاص فکیف تخلف إلی أوان حدوث ذلك؟ 
وکیف تغیر عمًا کان عليه وحدث المماسة؟ وإن کان بمدخلیة الغیر یلزم تأثیر الواجب 
تعالی, 

وفيه إشارات: 

الأُولی: ا حواب بأنه لو کان تعالی متحیّرٌا لکان إما في کل حیز فیخالط ما لا ینبغي 
مع لزوم النداخلء وإما ٹي البعض لمخصص فیحتاج آو لاء فیلزم الترجح بلا مرجح کما 
: المقاصدہ واليه شار بقوله: ولو کان فني مکان حتاجًا إِلی ا حلوس والقرار إلی آخرہ. 

الغائیڈ ارات باند آر کان :میا ازم قلم احادث اعنی :آخیز کما ي المقاصد 
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وإليه أشار بقوله: فقبل خلق العرش آین کان اللہ؟. 

الغالثة: ا حواب بأن التحیز وقبول ا حوادث من أمارات ال حدوث؛ وھو علی القدیم 
حالّء ومنع ضرورة العقل عن الاتصال والانفصال سیما قبل خلق العرش وخلق 
ا جسمانیات؛ وعن التغیر والتماس بعد إحداث ا حدثات کما في شرح قواعد العقائد. واليه 
اشار أیضّا بقوله: (فقبل خلق العرش این کان اللہ)ء تعالی عن ذلك علوًٗ کبیرا. 

(ص) ر(وقال فی الفقه الأبسط: کان اللہ تعالی ولا مکان؛ کان قبل أن یخلق اخخلقء 
کان ولم یکن أین ولا خلق ولا شيءء وھو خالق کل شيء). 

(ش) ا لحامس: ما اشار إليه (وقال ٹي الفقه الأبسط: کان الله تعالی ولا مکان؛ کان 
قبل ان یخلق ا حلق؛ کان ولم یکن أین): أي مکان (ولا خلق ولا شيء, وھو خالق 
گل شيء)ء مُوجد لە بعد العدمء فلا یکون شيء من المکان والحہة قدیمًا. 

وفيه إشارات: 

الأولی: الاستدلال بأنە تعالی لو کان في مکان وجہة لرم قدمہماء وأن یکون تعالی 
جسمّا؛ لأن المکان هو الفراغ الذي یشغله الحسم وا لحہة اسم لمنتہی مأخذ الاشارةۃ 
ومقصد المتحركء فلا یکونان إلا للجسم وا حسماني؛ وکل ذلك مستحیل کما مر بیان 
وإليه آشار بقوله: کان ولم یکن أینە ولا خلق ولا شيء وھو خالق کل شيیء. 

وبطل ما ظنە ابن تیمیة منہم من قدم العرش کما في شرح العضدیة, 

الغانیة: ا حواب بألا یکون الباري تعالی داخل العالم؛ لامتناع ان یکون ا حخالق داخلاً 
ٹي الأشیاء المخلوقظ ولا خارجًا عنه بن یکون في جہة منہ؛ لوجودہ تعالی قبل خلق 
المخلوقات وتحقق الأمکنة وا حہات؛ واليه أُشار 7 ڈهُوَ خالق کل شَيء 
[الأنعام:١۰٤]ء‏ وھو خروج عن الموھوم دون المعقول. 

الغالقة: ا حواب بأن کون القائم بنفسه هو المتحیز بالذات غیر (مسلم)ء بل هو 
المستغتي عن حل یقوم بهء کما في شرح المواقف: ولليه لوّح بقوله: کان الله ولا مکان. 

(ص): (وآنه تعالی بُدعی من اعلی لا من اسفل؛ لان الأسفل لیس من وصف 
الربوبیة والألوھیة في سی" رع ما ّوي في الحدیث: ران رَجُلا أئی الع اي 7 أَمَة 
سوداء فقال: و٘جب عَلَي عتق رقبَة مُومِنَة أفتجزیني هذہ؟ نقال ھا ۲ یل أمؤمنة 
ألت؟م قالت: تَعَمْ فقال لئے : رَآَینَ اللہ؟م نأَصَرّتٗ إلی السّماءی فقال: (أَعْقہً 
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للہا مُوتل'؛ فمن قال: لا اعرف ربي أني السماء ام في الأرض فہو کافرٌ کذا من 
قال: إنە علی العرش ولا ادري العرش أئي السماء ام في الأرض). 

(ش) السادس: ما اشار إليه بقوله فیه: (وأنە تعالی یُدعی من أعلی)؛ للاشارۃ إلی ما 
هو وصف للمدعو تعالی من نعوت ا حلالء وصفات الکبریاء والألوھیة والاستغناء (لا 
من اسفل؛ لأن الأسفل): أي الاشارة إلیه (لیس من وصف الربوبیة والألوهیة) 
والکبریاء والفوقیة بالاستیلاء (في شيع)؛ فأشار إِلی ا حواب بأن رفع الأیدي عند الدعاء 
لی جہة السماء لیس لکونە تعالی فوق السموات العُلی بل لکونہا قبلة الدعاء؛ إذ منہا 
بتوقع ال خیراتء ویسٹنسزل البرکات؛ لقوله تعالی: ظوفي السمَاء رزْفّكُمْ وَمَا ُوعَدُون) 
[الذاریات: ٢۲]ء‏ مع الاشارة إِلی اتصافه تعالی بنعوت ال حلال رات الکبریای وکونە 
تعالی فوق عبادہ بالقہر والاستیلاء والی ا حواب بمنع حمل ما ورد في الآیات والأحادیث 
علی الاستقرار والدمکنء ومنع رفع الایدي لاعتقادہ بل کل ذلك بالمعنی الذي ذکرنا 
ھہناء وھو الذي لا ینافی وصف الکبریای ولا یتطرق إليه سمات ا لحدوث والفناء کما 
اشار إِليه بقوله فیە: (وعلیع: اي یخرج علی آنە بُدعی من أعلیء ویٔوصف بنعوت 
ا لال وصفات الکبریای (ما رُوي في الحدیث: رن رَجْلا وھو عمرو بن الشرید کما 
رواہ ابو ھریرة وعبد اللہ بن رواحق کما ییّنه الامام في مسندہ بتخریج الحارٹي وطلحة 
والبلخی وا حوارزمي؛ اتی لی البي 1 أَمَة سوداء فقال: وجب ٤‏ عَلَيٌ عثق رق 
مُؤمِنة) قال: إن أميی هملکت 9 ان اعت 77 رقبة مؤمنق ولا أملك إلا هذہ وھیي 
جاریة سوداء اأعجمیة لا تدري ما الصلا (افتجزیني هذہ؟) عمًا لزم بالوصیة کما پي 
مصنف ا٢‏ حافظ عبد الرزاق؛ ۶ نی الروایات الصحیحة أُنہا کانت خرساء کما قیلء 
(فَقَالَ ھا اللي قلا: أَمَؤمنَة ا لت؟ فالتا: نعم لعَمْ فَقَال انی قل: أَيْنَ اللہ۹)ء سائلا عن 
المنۓلة والعلو علی العباد 0+007 والغلبة ومشیرا أنە إذا دعاہ العباد استقبلوا السماء 
دون ظاھرہ من ال حہقہ لکن لما کان التتسزیه عن ا حہة مما یقصر عنه عقول العامة فضلاً 
عن النساء حتی یکاد یجزم بنفی ما لیس في ال حہة کان الأقرب الی إصلاحہم والألیق 
بدعوتہم لی ا حق ما یکون ظاھرٌا ٹي ا حہة کما في شرح المقاصد (فأشارّت إلی 
السْمَاء) إِشارة ای اأعلی المنازل؛ کما یُقال: فلان فی السماء: أي رفیع القدر جداء کما: 





)١(‏ رواہ مسلم (۳۸۱/۱). وانظر: التوحید للماتریدي (ص۱۷۹). 
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فی التقدیس للرازيء رفقال: َعتقہ فلا م مُومنَ/)؛ واکتفی پل بتلك الاشارۃ لقصور 
عق ل َال ره تا کتاق کا ایس لزازی رش 

فاشار إلی ا حواب بأن السؤال والتقریر لا یدلان علی المکان با جحہة لمنع البراھین 
الیقینیة عن حقیقة الاَینیة, 

وفیه إشارات: 

الأولی: ان حدیث متفق علی صحتہء کما ذکرہ السبکی في شرح عقیدة ابن منصور 
وإليه شار بالتخریج والتاویل دون التضعیف؛ وقد خرٗجه مالك والبخاري ومسلم وأبو 
داود والنسائي عن معاویة بن ا حکم ون کان بسبب آخسں وابو نعیم في المعرفة عن أي 
ھریرۃ طھ. ٠‏ 

الثانیة: أنە مؤول لمخالفتہ القواطع العقلیات والنقلیات؛ اذ لا یتجاوز عن الظامر إلا 
لضرورة محالفة قطعي منہماء فان حجج اللہ تعالی تتعاضد ولا تتضاد کما غي البرمان 
الساطع ولليه شار بتخریج ا حدیث المذکور وتأویله. 

الثالثة: أنە پختار التاویل فیما دعت لليه ا لحاجة خلل ف؛يی فہم العوامء سیما إذا کان, 
قریبًا مفہومًا ٹی التخاطب؛ ولا یسٹرسل التاویل مطلقًاء واليه شار ایض بتخریج الحدیث 
المذکوں وتأویله علی الوجه المفہوم في التخاطب بعد منع استرسال التأویل. 

ونسبه إلی المعتزل واختارہ الامام أحمد بن حنبلء فأوٌّل ثلائة احادیث من أمثاله 
بعدما منع السؤال عنه؛ کما ذکرہ الغزالی ي المنقذ واختارہ صاحب الکفایة نور الدین 
البخحاري؛ وصاحب التسدید والمسایرة کما مِرّ, 

قال في الکفایة: والبحث عن تأویل المتشاہات علی وج یلیق بذات اللہ وصفاته 
بشرط الا یخرچ عن مقتضی اللفظ لد ولا یقطع القول بکونە مراد اللہ ھو طریق 
ا حققین من اأُصحابنا. 

ولعل ول من فتح ھذا الباب علی اولی الاًلباب الإامام ابو حنیفة رحمه اللہ تعالی علی 
ما ُشار إليه في کتاب العالم. 

الرابعة: أنہ یل اآراد اتخابا ھل تقر بأن ا خالق الفعال المتعالی هو اللہ الذي اذا دعاہ 
الداعیي استقبل السی گنول السؤال والتقریر کما فيی شرح مسلم للنووي؛ واليه أشار 
بترتیب التخریج علی أنە بُدعی من أعلی لا من أسفل. 


(1) ماع کیک 
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ا حامسة: اُہا کانٹ اُعجمیة لا تقدر أن تفصح عمًا في ضمیرھا من اعتقاد التوحید 
بالعبارۃء فتعرف بالاشارةۃ ان معبودھا إله السماء فاإنہم کانوا یسمون الله إِله السماء کما 
دل السؤال والاکتفاء بتلك الاشارۃء کما ي الکفایة لنور الدین البخحاري. 

والیه اشار ببیان کونہا ٌمة سوداء وسوال الرجل عن الأجزاء وفرع عليه ببیان حکم 
المخالفة فیەء تشییڈًا لقواعد التتسزیەء وتتبیہًا علی استلزام نسبة النقص 'ي القول بالتحیز 
والتشبیه. 

فقال فیه: (فمن قال: لا اعرف ری أٹي السماء 2 ٹیٔ الأأرض فہو کافرُ)؛ لکونە 
قائلاً باختصاص الباري بجہة وحیز وکل . هو ختصُ با جحہة وا حیز فانه حتاج حدث 
بالضرورةء فہو قول بالنقص الصریح ىي نت تعالٰی رکذا من قال: إِنه علی العرش ول" 
ادري العرش أفٹي السماء آم ٹي الأُرض)؛ لاستلزامہ القول باختصاصۃہ تعالی با جمہة وا حیز 
والنقص الصریح في شآئہہ سیما في القول بالکون في الأرض ونفي العلو عنه تعالی بل نفي 
ذات الاله المنےےٌٗہ عن التحیز ومشاہة الأشیاء. 

وفيه إشارات: 

الأولی: أن القائل با حسمیة وا لحہة منکر وجود موجود سوی الاُشیاء التي یمکن 
الاشارة إلیہا حسّاء فمنہم منکرون لذات الاله المنےٗہ عن ذلكء فلزمہم الکفر لا حالة. 

1 شار با حکم بالکفر بخلاف المعتزلة ومن ڈو حذوھم ي إنکار الصفات؛ 
فإانہم یٹہ پٹبتون موجوڈًا وراء ھذہ الأشیاء التي شار اتا إلا ہم یخالفون ي صفاتەه 
کما ذکر ہ الامام الرازي فی کتاب التقدیس. 

الثائیة: إکفار من اطلق التشبيه والتحیزء واليه أشار ات المذکور لمن أاطلقه 
واختارہ الامام الأشعري فقال في النوادر: من اعتقد ان اللہ جسم فہو غیر عارف بربە؛ 
وإنە کاف'رٌ بە کما في شرح الارشاد لأبي قاسم الآنصاريء وف ا خلاصة ان المشبّه إذا قال: 
لە تعالی ید ورجل کما للعباد فہو کافرٗ 

الغالثة: عدم (کفار من قال: : هو جسمٌ متحیر لا کالأجسام المتحیزۃ کما ذھب اليه 
محمد بن ال میصم وبعض ا نابلةق وإليه أشار بعدم التعرض لە ںي المقام فہو مبتدغٌ في 
إطلاق ا حسم ولیس بکافر؛ لرفعه إیہام النقصان بقوله: لا کالأجسامء وقیل: یکفر بمجرد 
الاطلاق؛ کما في باب الامامة من فتح القدیرء وقد اطلق في ا حخانیة وا حیط عدم جواز 
الاقتداء بالمشبه. 

الرابعة: الرد علی من انکر اکفار المشبه مطلقًا ذھابا إلی ان القائل بأنه جسم غالط 
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فیه غیر کافر؛ لأنه لا یطرد قوله بموجبه کما اختارہ الباقلانيی کما في شرح الارشاد 
واختارہ الآمدی ٹي الأبکار فقال هي خاقته: إعا یلزم التکفیر ان لو قال: إنه جسمٌ 
کالأجسام ولیس کذلك بل ناقض کلامہ في فصل التتسزیه من ومن المنائح حیث قال 
فیە: ومن وصفہ تعالی بکونە جسمًّا:منہم من قال: إنه جسمٌ: أي موجود لا کالأجسام؛ 
کبعض الکرٌمیة,ومنہم من قال: إِنه علی صورة شاب آمرد. 

ومنہم من قال: علی صورة شیخ اٌشط. 

وکل ذلك کفرٌ وجہل بالربء ونسبة للنقص الصریح إليهہ تعالی عن ذلك علًً 
کي۲۷. 


ا 
تحقیق الروی رےۓ(١٢)‏ 


)١(‏ من راد معرفة مذھب أھہل ا لحق في ھذہ المسألة فلینظر: الیواقیت وا لحواھر؛ والقواعد الکشفیق 
والمیزان الذریة لسیدي عبد الوھاب الشعرانيء ومختصر اعتقاد البیہقي؛ کلاھما بتحقیقنا. 

)٢(‏ قال اللامیشی مي التمہید: قال أُھل السنة سد رؤیة اللہ تعالی ٹي دار الآخرقٍ جائزۃ بالدلیل 
السمعي والعقلي. اما السمعی فلقوله تعالی خبراً عن موسی اط: (ارني آ نظ" نظ إِلَيك4. 
[الأعراف:٤١٣٤۱].‏ سال ربە الرؤیة. وھذا دلیل علی أنە عرف ربە جائز الرؤیة. فمن قال بأنه غیر 
جائز الرؤیة فقد قال بأن موسی ال لم یعرف ربهہ. وھذا ضلال لأن کونە جائز الرؤیة من 
صفات اللہ تعالی۔ ومن لم یعرف اللہ تعالی بصفاته او عرفه بصفة لیست تلك من صفاته فہو لیس 
بعارف باللہ تعالی. وقال تعالی: <وْجُوة يَوْمَنذ اضِرَۃ إِلّی رَبُہّا اظرۃ4. [القیامة: ٢۲٣۲۳]ء‏ 
وھذا نص علی ثبوت الرؤیة بالأبصار في دار القرار: 
وذکر الشیخ العالم الزامد محمد بن علی الحکیم الترمادي رحمہ اللہ ٹي تصنیف لە فقال: رراتفق علی 
حدیث الرؤیة اُحد وعشرون رجلا من اُصحاب رسول اللہ 2 ورضی عنہم کلہم أئمة الٰدی 
منہم: ابن مسعود وابن عمر وابن عباس وصُہیب وأنس وأبو موسی الأشعري وآبو ھریرۃ وأبو 
سعید الخدري وعمار بن یاسر وجابر بن عبد اللہ الأنصاري وغیرھم رضوان اللہ علیہم اجمعین 
وکلہم رووا عن رسول اللہ قَلِ ورضي اللہ عنہم ما فیه إثبات الرؤیة. وذکرہ الشیخ الامام سیف 
الحق آبو المعین النسفي رحمہ اللہ ٹي تصنیفه المسمی بتبصرة الأدلة فقال: (ولا وجهە إلی تکذیب 
ھؤلا. والدلیل عليه ما روي عن النبي پل أنه قال: ر(سٹرون ربکم کما تروت القمر لیلة البدر 
لا تضامون ہي رؤیتھ) یعني: لا تردحمون في رؤیتہ مأخوذ من الضم؛ أي لا یُضم بعضکم إلی 
بعض لي رؤیته لظہورہ کما في رؤیة القمر بخلاف رؤیة اٰلال. ویروی: تُضامون, بالتخحفیف 
وھو من الضَیْمٍ والضیْمْ الظلم أي لا ظلم في رؤیته بن یراہ البعض دون البعض. 


"۹۷ٔٔ٠‏ ۱ الباب الثاني / ٹي الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا 





وأما العقلي فان الرؤیة تعلقت بالوجود لا با جسمیة ولا بالعرضیة وا جوھریة لأُنا نری الأجسام 
وللأاعراض وا موا فلو کانت العلة ا حوزة للرؤیة في ا لسم ھی ال حسمیة لما تُصور رؤیة 
اللأاجسام وا حواھرء وکذا لو کانت العلة الموجودة للرؤیة ي الأعراض هي العرضیق لما تصور 
رؤیة الأجسام وا مواھر لأنہ لا جسمیة في الأعراض والحواھر ولا عرضیة في ا حواھر والأجسام. 
فظہر بہذا ان العلة ا جوزة للرؤیة المطلقة علیہا اما هو الوجود لأنه هو الوصف ا لحامع بین الکل 
دون ا حسمیة والعرضیة وا وھریة. واللہ تعالی موجود فیکون جائز الرؤیة. وما لا بُری من 
الموجودات إشا لا بُری لعدم (جراء اللہ تعالی العادة برؤیتہاء لا لأنہا مستحیلة الرؤیة. الا يُری ان 
الانسان قد یری شیئاء وغیرہ ہر ہی قد لا یراہ. وإشا لا یراہ لأن اللہ تعالی لم یخلق رؤیة 
ذلك الشيء في بصرہ لا لأژن ذلك الشيء مستحیل الرؤیةق فکذا في ما نحن فیە. فہذا کله مذھب 
اُھل السنة والجحماعة. 

وقالت المعٹسزلة وا خوارج والنجاریة والراوندیة والزیدیة من الروافض: ((إن اللہ تعالی مستحیل 
الرؤیة لا یراہ اأحد. واختلفت المعتسزلة في ما بینہم في رؤیة اللہ تعالی الأشیاء. قال النظام 
والکعبي: (إِن اللہ تعالی لا یری شیئا لا نفسه ولا غیرہم ویریدان بکونه 727 أُنه عالم 
بالمرثیات. 

وقال بعضہم: (انه لا یری نفسه لکن یری غیر٥).‏ وقال آخرون منہم: ((اإنه یری نفسه لکن لا 
یری غیرہ). وشبہتہم: في أن الله تعالی مستحیل الرؤیة تمسکہم بقوله تعالٰی: ظا لذرِكَُ الأَبْصَار 
وَهُوَ يُدْرِك الأَْصار. [الأنعام:۱۰۳]ء نفي الادرك۔ وھذا نفي دح فلا یخلف ىف الدنیا 
والآخرة. 

وشبہتہم العقلیة وھو أن الرؤیة المتعلقة بالآلة لابد هھا من المسافة بین عین الرائي والمرئي ولابد 
لھا من المقابلق ولابد امن اتضال شعاج عین عین الرائی بالمرئي جو وو وت ولابد ان 
یکون المرئي ساگتا آو متحرکا آو عتلوناً 07 ولابد من ان یکون متصلاً بشيء و متبایتاً عن 
شيء؛ 2929.2 یری کلە أو بعضه. وکل ذلك مستحیل علی اللہ تعالی بخلاف رؤیة الله 
تعالی إیاناء علی قول البعضء لأنه یرانا لا بآلةہ واعترضوا علی تمسکنا بالایة الأولی فقالوا: 
یحتمل ان موسی ال سال ربہ رؤیة آیة یعلمہ بہاء أي ارني آیة اعلمك بہا بطریق الضرورة 
کما یجوز ألا یعلم الانسان شیئاً ینظر إلیه بطریق الضرورةۃ ولن سوؤاله الرؤیة من اللہ تعالی إن 
کان دلیلاً علی جواز الرؤیة فقوله تعالی: لن کرانی ک4 [الأعراف:١٣٤۱]ء‏ یکون دلیلاً علی عدم 
جواز الرؤیة لن کلمة: لن للتابید. 

وقلنا: ھذا فاسد لأن اللہ تعالی قال: ٭لَنْ ران ي ک4 [الأعراف: :] ولم یقل: لن تری آیتي) 
ولأدے قال: (انظ' يك کچ [الأعراف:١١٤۱]ء‏ ولم یقل: زائط' الام رز لایت من آللظ' البہا ار 
لی عبیر ذلك الشيء دلیلاً لے علی العلم باللہ تعالی.ولا حجة ٣م‏ في کلمة: لن لن 
للتابسید مُذکر للتوقیت بدلیل قولە تعالی: ٹون یَعَمَنَوْ يِتَمََْهُ بدا بمَا قد قَُمَ قامّتا ایدیہم4ہ (البقرۃ:٥۹]ء‏ 

والمراد بە التوقیت دون التأبید لأہم یتمنون الموت لي القیامة کنل قولە تعالی: لوَنَادَوْا یا مَالك 
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(ص): (قسال في الوصیة والفقه الأکبر: ولقاء اللہ تعالی لأھل الحنة حق با کنیا رہ 
تسشبیه ولا جہة يَرَاہ المؤمنون وھم في ال حنة بأعین رؤوسہم وَلاً یکون بینە وبین خَلقه 
مسائة قال ي روایة القاضي الأنصاري والبلخي ا حصکفیيی: حدُي اإسماعیل بن أي خحالد 
من ہس ینآ خازم الیطلی من جرثر بن ال عن النبي ون أنە قال: ھ0۳۷ھس0 
رَنْكُمْ کَمَا قَرَْنُ هذا الَْمَرلبلة ار لاَ َضَائُوثَ ي رُژکةم.). 

(ش): (قال ٹي الوصیة والفقہ ات ولقاء الله تعالی): أي کونە مَرْیّا زلأُھل الجةم 
زیسادة في إکرامہم فیہا (حغخ): اي ثابت بالدلائل القطعیات من بینات الآیات 
ومسشہورات الروایات واقع (بلا کیفیةغ): أي ملابسًا لعدم الکیفیات المعتبرة ي رؤیة 
الأجسسام والأعراض لما سیأتي من البیانء (ولا تشبیه) لە تعالی بشيء من المخلوقات 
(ولا جہة) لە؛ ولا تحیڑ في شيء من ا لحجہات. 

وفيه إشارات: 


الأولی: ' أنہ تعالٰی یری بلا تشبيه لعبادہ ٹيی ا لحنة بخلق قوۃ 0 
تحیز ومقابلة ولا مواجہف؛ ولا مسامتة. 


لیقض عَلَيْنَ ك4 [الرحرف:۷۷]ء واعترضوا علی مسکن بالأیة الثانیة فقالوا: إن النظر قد 
یجےء بمعنی الانتظار. فمعنی قولە تعالی: شاناظرةه4 أي منتظرۃ.وقلنا: هذا فاسد أیضّا لأن الحنة 
لیست بدار الانتظار لما ٹي الانتظار من النصب ما لا یخفی ولأن اللہ تعالی قرن النظر بکلمة: إلی 
والنظر ا حاصل بالوجه المقرون بکلمة: إلی؛ لا یکون الا بآلة خصوصة وھي العین.واعترضوا علی 
ھمسکنا بالدلیل العقلي وقالوا: إن الرؤیة لا تعلق ٹا إلا با حسیمة واللہ تعالی لیس بجسم فلا یری. 
وقالوا: رؤیة الأعراض ممنوعة عن أعیننا. وقلنا: هذا فاسد لأنا تُمیز بأبصارنا بین الأسود والأبیض 
وبین المتحرك والساکن. فلو لم نر منہما إلا الحجسم لما وقع التمییز بینہما کما لا یقع التمییز بین 
العسالم وا چاھسل بسرؤیة اُجسامہما. وإذا بت أن الأعراض مرئیق والأجسام وا حواھر كذلك 
والوصف الجحامع بینہما لیس إِلا الوجود تقرر ما ذکرنا من الالزام. ومسکہم بالایة لا ینفع لأن 
اللہ تعسالی نفی الإادراك دون الرؤیة.وبه نقول: ان ذات اللہ تعالی لیس بمدرك لأن الإادراك هو 
الوقوف علی أطراف الشيء وجوانبه وذات اللہ تعالی سزہ عن ذلك.وشبہتہم العقلیة باطلة 
بسرؤیة اللہ تعالی إیانا فإنه یرانا بلا مسافة ولا جہة ومقابلة. فلو کانت هذہ الأشیاء من القرائن 
اللازمة للرؤیة لما تصور وجود الرؤیة بدونہا. وحیث تصور علمنا اُٰہا لیست من القرائن اللازمة 
للرؤیة وإعسا يُحتاج إلیہا هي الرؤیة إذا کان المرئي في المکان. وذلك مستحیل علی الله تعالی. 
وباطلة أیسضاً بالعلم فإِن اللہ تعالی نعلمه من غیر مسافة ومن غیر جہة ومن غیر مقابلة بالعلم. 
وکما عرفناہ الیوم بلا کیفیة نراہ من الحنة غداً بلا کیفیة واللہ المعین علی قمع المبتدعین۔ 
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الغانیة: إمکان ذلك وثبوتە بالأیات والأحادیث المشہورةء واليه أشار بالحق ہي مقام 
الاستدلال وھي کثیرۃ. 

مسنہا: قوله تعالی حکایة مرح ہوّین رب سشہت سیا : رب آرِني 
اعت ِلَيكَ قَال لن تراني وَلکن انظُر لی الِبَلٍِ ِن اسْتَقرٌ مَکَاله فسَوْف کرانی کا 
الاعراف :٣١]ء‏ وقولە تعالی: فإوَجُوه يَوَمْدِ اضرةٗ ٭ إِلی رَبَہَا اظرَةی4 [القیامة: ٢٢ء‏ 
]٣‏ وقولہ تعالی: فلَْدِينَ سوا سی وََاةچ [بونس:٦٦].‏ 

روی ابو بکر الصدّیق ظللہ عن النيٌ يلإ أنە قال: واخُسْتّی: اجنّةء والزَیَا٥َة:‏ النظرُ 
إلی وَج الله َعَال - 

ومسنہا: ما رواہ عبد اللہ بن عمر رضي الله تعالی عنہماء عنه ہل آنه قال: رإِن أَكْرَمَ 
أُضل ا جئة عَلی اللہ مَسئ یَلظر إلیَ وَجہہ غوٰةً وعَشیّة ٹم قرا: <وَجُوۃ يَوْمَبدِ 
اضرَة٭إلَی کت اظرَة) [القیامة: (]۲٢ ۲٢‏ 0 وغیر ذلك کما سیأتي. 

الٹالۓة: الد علی فرّق المبتدعة کالمشبہة والکرامیة النافیة للرؤیة بلا مکان ولا 
جہة, والمعتزلة والنجاریة وا خوارج النافیة لمطلق الرؤیة, 

ولا نراع ھھم ي امکان الانکشاف التام العلميء ولا لنا في اسُنّاع ارتسام الصورةء أو 
اتصال الشعاعء او حالة مستلزمة لذلك. 

بل النزاع في نا إذا نظرنا لی البدر فَلَنَا حالة إدراکیة نسمّیہا الرؤیة مغایرة لما إذا 
أَضْمَضَْا العینء وإن کان ذلك انکشافًا جليّاء فہل یحصل للعباد بالنسبة إلی اللہ تعالی تللك 
ال حالة وإن لم یکن ھناك مقابلة؟ کما في شرح المقاصد وغیرہ. 

والےە اُشسار بقمسولہ: زََراہ المؤمنون وھم فی ا جنةق)ء دون المرئیٗ تعالی (باعین 
رؤوسہم) لا جال سا سیت ہے رہ 

السرابعة: ان المسراد بنفي الکیفیة وا لحہة: خلو تلك الرؤیة عن الشرائط والکیفیات 
المعتبرۃ في رؤیة الأجسام والأعراض مع سلامة الحاسّة وکون المرئي بحیث یمکن رژیته 
من المقابلة وعدم القرب القریب؛ والبعد البعیدء واللطافة والصغر وا حجاب؛ لا بمعنی 
خلو الرؤیة او الرائی والمرئي عن جمیع ا حالات والصفات علی ما یفہم رباب الحہالات؛ 


تب 





/۳( والدیلمي في الفردوس‎ ء)۲٢‎ ٤/٥( رواہ ابن عدي ي الکامل (٢/٢٦۲)ء وابو نعیم في ا حلیة‎ )١( 
)۳ 
.)٥٦/٢( رواہ الترمذي (٤/۸۸٦))ء (ہ٥/١۴٦) وأحمد‎ )٢( 


الباب الثاني / في الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا ۳ 
فیعترضون بن (الرؤیة) فعْلّ من افعال العبدہ او کسبٌ من أکسابە فبالضرورة یکون 
واقَعًا بصفة من الصفات وکنا المرئی بحاسة الس لت ا کرت فعال ار کنا من 
الکیفیات کما في شرح المقاصد. 

وإليه أشار بالاکتفاء بقوله فیه: (وّلاً یکون بینە وبین خلقه مسافةً ولا قرب ولا بعد 
رلاصص ا ولا ٹلا بات لت قرط ستاعل الاتراب رلا لٹا ام لاخ 
بأمر الدنیا کما ني التعدیل. 

عافحار یاضافة اللقاء إليه تعالی والبیان ہما بعدہہ لی ان المراد من الرؤیة ان یحصل 
انکسشاف للعباد بالنسبة إِلٰی ذاتە المخصوصة سحانه ویجري بجری الانکشاف ا حاصل 
عند إبصار الألوان والأضواء. 

والانکشاف یجب ان یکون علی وفق المکشوف؛ فإن کان المکشوف مخصوصا 
با لجہة وا یٔز وجب أن یکون الانکشاف کذلك: وإن کان المکشوف مَُرّمَا عن ا حہة 
وا حیّز وجب أن یکون انکشافه منَزّمًا عن ا حیز والحہة کما في الأربعین للرازي. 

ھهذا والایة الأولی تدل علی امکان رؤیته. 

وذل_ك ان موسی علی نبینا وعليه الصلاة والسلام طٔلبَ ارركت ولم یکن ابا ولا 
جاھلا واللہ علقہا علی استقرارِ ا چبل وھو ممکن پي نفسه. 

وا بُقسال علی الأول أنە اما طلب العلم الضروري آو رؤیة آیة ولو سّلم فلقومهہ 
ولزیادۃ الطمأنینة بتعاضد العقل والسمع ولو سلم فا ہل بمسألة الرؤیة لا یخل بالمعرفة 
فقسد رد بان ولن تراني) ثَفي للرؤیة لا للعلمء او رؤیة الأیة کیف والعلم حاصل؟! 
والڈیات کثیرۃء وا لحاصل منہا حینئذ نما هو علی تقدیر الاندكکاك دون الاستقرار. 

والرؤیة المقرونة بالنظر الموصول بای نص لي معناھا. 

والقوم اِمّسا: مصقون لموسی اقیْلا؛ فیکفیہم إخبارہ بامتناع الرؤیة أولاً فلا یفید 
حکایته عن اللہ تعالیء ولا یلیق بالنبي لق تأخیر رد الباطل کَمَا في طلب جعل الالك ولا 
طلب الدلیل بہذا الطریقء ولا ا لحہل ٹي الالمیات ہما یعرفه آحاد المعتزلة. 

وعلی الثاني ان المعلق عليه استقرار ا چبل عقیب النظر وھو حالة اندكکاك یستحیل 
معہا الاستقرار. 

ورۃ بأنه ممکن ضرورۃة وإن لم یقع لیلزم وقوع الرؤیة وإنا المستحیل اجتماعہماء 
والآیات الآأآخر تدل علی وقوع ارؤثةِ 

إذ النظسر الموصسول بالی (ِمَّا بمَعُنی الرؤیة أو ملزوم ٹماء و بحاز متعین فیہاء وکذا 


۱۷٤‏ الباب الثاني / في الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا 


__م_م_م_م___________ ہے ہک ٹہ ےس8.سسش شس سک 
اللقاء بشہادة النقل والاستعمال والغرف. 

وَدَاقال ِكَ ر(النظر قد یکون بمعنی الانتظاں والیء قد تکون اسمًا بمعنی النعمة. 

والنظے قد یَتٌصف ہما لا يتَصف بە الرؤیة کالشدۃ والازورار ونحوھماء وقد یوجد 
بدونہا مثٹل: نظرٴتٗ إِلی ا لال فلم ارہ وتقدیر: إلی ثواب ربٔہاء احتمال ظاھر منقول. 

فقد رد بن (الانتظاں: لا بٔلائم سوق الاّیة ولا یلیق بدار الثوابء وکوت (إلی) هہنا 
حرفًّا ظاهرًا لم یعدل عنه السلف. 

وجعسل النظر الموصول ب(الی) للانتظار تعسٛف؛ وکذا العدول عن ال حقیقة أو ا حاز 
المشہور إلی ا حذف بلا قرینة معیٔنة کما في المقاصد. 

وا الأحادیث المشہورۃ الالة علی وقوع الرؤیة: فکثیرۃ اُشہرھا ما ذکرہ حیث 
(قال 9ي روایة القاضي) ابن عبد الباقی (الأنصاري و) ابن عبد اللہ بن خسرو (الٰبلخي)ء 
والقاضسي أي زکریا موسی (ا خصکفی: حلثني إسماعیل ؛ بن أي خالد عن قیس بن أي 
حازم البجلي) التابعي اج حلیل؛ و و رومیت (عن جریر بن عبد الله عن عن الْنبي 
لا آانے فال: والَکُے سَرَوْك رَبُكُمْ کَمَا تَرَوْكَ هَذّا الْقَمَر لَيلَة البْرِ لا َضَامُون في 
روب بفضستح ول وتشدید المیم وحذف احدی التاءین: أي لا ینضم بعضکم إلی 
بعض ي وقت النظر لما ینوبه من المشقة بسبب الاشکال والاختفاء. 

وی روایسة بسضم اولے؛ وتخفیف المیم یں أي لا یلحقکم في رؤیته ضیم 
بسیشت ویعضدھا روایة: زلا تضارون۷ من المضارة ہبمعنی المضایقة ڈو کا 
الرؤیة غیرکم بحیث تلحقون الضرر ہم بل یری کل اأحد کما ینبغي؛ ففيه كششفٗ عن 
ت2 00ھ" ا۔۱ سس و ہجوت بالمرئيی ٹي 

رواہ ] کہ ُبو بکر الصدیق؛ وعلي وعبد اللہ بن عمر وابن مسعود وابن 
عسباس, وی بن کعبء ومُعاذ بن جبلء وزید بن ثابتء وجریر بن عبد اللہ وأبو سعید 
اخسدري؛ وابو ھریرۃ وابو موسی الأشعري؛ وأبو رزین لقیط العقیليء وجنادهة ابن أي 
أَمسیة وأانسس بن مالك رضم انتا وحذیفة بن اليمّانء وعمّار بن یاسر واُبو 
امام الباهليء وأبو بریدة وثوبانء وعبد الله بن حارث الزبیديء وعبادة ابن الصامت؛ 





/٤( والترمذي‎ )۲۳۳/ ٣( وأبو داود‎ )٦۴۹/۱( (۲۰۹/۱)ء ومسلم‎ )۲۰٢/١( رواہ البخاري‎ )١( 
.)٥٦/١( والنسائي (/٦۱۷ء (/٤۰۷٥)ء وابن ماجه‎ )۸ 


الباب الثاني / ٹي الصفات الذاتیة وما یرجع إِلیہا ٠‏ ٔ۱ 





وفضالة بن عبیدء وبریدة وعمارة بن رویبة الثقفي؛ وعُدَي بن حاتم الطائيء رضوان الله 
تعالی علیہم أُجمعین؛ کما في شروح البخاري؛ وروی عنہم شانیة وعشرون شیّا بأکٹر 
من سنتّین طریقًا. 

ولما کان الأأصوب في هذہ المسألة ان یتَمسّك بالدلائل السمعیة لکوٰنہا سرع في ارام 
اہ تا رھ سن بالائلا ايد کیا گا او سو ضا 
محققو الأشاعرة أشار الامام في المقام إلی ما یثبت بە المرام من الدلائل السمعیة؛ وأشار 
لی دفع شبه المبتدعة معارضة ہما ثُبت مما حاله حال الرؤیة في القرب والاقبال وا حاور 
و را للمخستلف إلی المخستلفء فانے الطریقة المسلوکة للسلف ذغَعّا لما سك بە 
المخالفون من وجوہ: 

الأول: اآنے تعالی لو کان مرا لکان بالضرورۃ ي مقابلةق فکان ي جہة جوھهرً او 
عرضًا في مسافة من الرائي و منٌصلاً بە, 

السٹاني: أكَ الرؤیة اما با5صال شعاع العین البرئی؛ و بانطباع الشبح من المرئی ' فی 

حدقة الرائي علی اختلاف المذھبینء وکلاھما في حقٌ الباري تعالی ظاھر الامتناعء فیمتنع 

رؤیته. 

ناما ام زی راہ مار اد و 

(ص): (وقال في الفقه الأکبر: ولیس قرب اللہ تعالی ولا بُعدہ من طریق طول المسافة 
وقصرھاء ولکن علی معنی الکرامة والمطیع قریب منه تعالی بلا کیفء والعاصي بعید منە 
بلا کیفء والقرب والاقبال یقع علی المناجي وکذلك جوارہ تعالی في ا حنة والوقوف بین 
یديه والرؤیة ٹي الآخرة بلا کیف)۔ 

(ش): (وقسال لي الفقے الأکبر: ولیس قرب اللہ تعالی) من المؤمنین کما دٌل قولە 
تعالٰی: وذ سَأَلكَ عبّادي عَنّي لی قرب إالبقرۃ:۱۸۲]ء (ولا بُعدی) من الکافرین 
کت ٌ قولە تعالی: ڑا لكٰذا لَعَاد : قوْم هُودگ ھود: ۰ ]٦ ٦‏ (من طریق) زرادة المعنی 
اتی اي (طسول المسافة وقصرھا) حتی یازم الحیُر والمقابلة والکون فی ا مہة؛ 
لسڑھه تعالی عن کل ذلك بدلالة البرامین القطعیةء (ولکن) علی تعیین المعنی ا حازي: 
أي معسی الکسرامة ٹي قربه تعالی من العباد؛ لعدم ظہورہ ہي معنی الاّیة وني قرب تعالی 
والقرب منه. 

وَمَا ٹي بْعْض النسخ الا (علی معنی الکرامة) خالف للنسخ المعتمد علیہا المشتہرة؛ 
ولما سیأتي من العبارة (والھوان) والحقارۃ في بُمْدہ من الکافرین (و) لکن (المطیع قریب 


ك۷ الباب الثاني / في الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا 
منه تعالی) فُربا حَاصلاً فی طاعته کما دَلٗ عليه قوله تعالی: طإوَاسْجُد ‏ وَالَتَرِ ب4 [العلق: 
۹ء (بلا کیفء): اي بلاً کیفیات معتبرة ٹي قرب الأأجسام والأعراض؛ (والعاصي بعید 
منه) بالاسقاط عن درجة الأبرار (بلا کیف)ء فأٗشار إلی المختار من تفویض تعیین المعنی 
ا حازي إِلی اللہ تعالی بقرینة نفي الکیفیة کما مر تحقیقہ: فکذا الرؤیة في ذلكء فأشار إلی 
ان الق رب والتےعد منە تعالی بلا کیفیة من المقابلة والمسافة والحہة؛ فکذا الرؤیة بمنع 
الکیفضكیات والسشرائط والثصال الشعاع والانطباع فان کل ذلك إضا هو ٹي الشاهد من 
الأأجسام والأعراضِ لا الغائب!'''. 

اما علی تقدیر اختلاف الرؤیتین بالماھیة فظاھرء وَأمًّا علی تقدیر اتفاقہما فلجواز ان 
یقع أفراد الماھیة الواحدة بطرق مختلفۃ کماھیة القرب والبعدء والی ان أصل الرؤیة وإن لم 
تکن من المتشاہات لکن وصفہا منه کما فٹي شروح البزدوي. 

الٹالث: آنے لو صحّت رؤیته تعالی لدامت في النّةق بل في الدنیا والآحرة؛ لتحقق 
الشرط الذي يُعقل في رؤیته من سلامة ا حاسة ولکونە جائز الرؤیة ولا حاز ان یکون 
بحضرتنا جبال شاھقة وبحار هائلة لا نراھا؛ لعدم خلق الله الرؤیةق أُو لانتفاء شرط خاص 
ا وھسےو قطعيٗ البطلانء (و) اشار إلی جوابە في قوله: (القرب والاإقبال یقع علی 
المناجي): اي الم ضرع إلیه تعالی فی حال المناجاۃء کما دل صیغة الفاعل (وکذلك 
جوارہ تعالی فی الجنة) فی مقام القربء (والوقوف بین یدیه) نی مقام ا حاسبة (و) كَذلك 
(السرؤیة فی الآخرة بلا کیف) ولا مقابل ولا تحیٔر في جمیع ذلك؛ فأشار إلی اُن القرب 
والاقبال یقع في حال المناجاۃ بلا کیفیٰةق رك ا حوار ٹي القربة والاجلالء فکذلك الرؤیة 
تقع ني اجنّة بلا کیفیة ولا تشبیة. 

ولا تسدوم في جسیع الأحوالء فِا نوع من الادراك یخلقه اللہ تعالی متی شاء فیمن 
شا فیخلقه فی عبادہ ٹي اللنّة کرامًا حم ولا یخلقه في الدنیا؛ لکون رؤیة الصائع تعالی 





)١(‏ انظر: البیان عن الفرق بین المعجزات والکرامات وا حیل والکہانة والسحر والنازنجات للباقلاي؛ 
وأصول الدین للبغداديی (ص٤‏ ۱۸)ء والارشاد (ص٣۳۱)ء‏ والعقیدة النظامیة (ص ۰ ۷)ء والاعتقاد 
للبیہقی (ص۱۹۰))ء والأربعین في أُصول الدین (ص٤‏ ۳۸)ء وبحر الکلام للمصنف (ص۹٥)؛‏ 
وتتِصرَة الأدلة لہ أیضاً (٦/٦۸)ء‏ ونہایة الأقدام ٹي علم الکلام (ص۹۷٥)ء‏ وشرح المقاصد /٢(‏ 
۹ھ ورسالة التوحید (ص٤‏ ٢۲)؛‏ وختصر شرح العقیدة الطحاویة (ص۳۰۷)ء وشرح العقائد 
النسفیة ۹٤١/۱(‏ ۱ء والمواقف (۲۸۸/۸)ء وشرح الفقه الأکبر (ص۷۹)ء ونشر الطوالع (٢٢۲)؛‏ 
وشرح مطالع الأنظار (ص۱۳٢۲).‏ 


الباب الثاني / ٹي الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا ١۷1۷‏ 
سک تا تر نت نے ےسھسشستے کًھسیپ مخ جشحےعچپ ‏ ہشیت شپت 


مشروطة بزیادة قوۃ إدراکیة في الباصرة تُخلق في بعض الأزمان في الحنة ولليه اشار بقوله: 
(فی الآخسرة)ء ولا یلسزم کون جبال شاھقة وبحار هائلة بحضرتنا ولا نراھا؛ للعلم 
الضروري بانتفائہا نی العادات وإن کان تبوتہا من الممکنات. 

وفيه إشارات: 

الأولی: 8ون عن الدلیل العقلي ٹوو جو وھو: اَا نری ا حواھر 
والأعراض ضرورۃً ووفاقّاء فلا بد لصحة رؤیتہما من علّة مشترکة: 

ومسيی: اما الوجود أو ا حدوث وھو عدمي کہ فتعین الوجود وھو 
مشترك بینہما وبین الواجب؛ فیلزم صحة رؤیته إلی ورود المنع عليه؛ إذ لا یسلم وجوب 
تعلسیل الأحکسام المشترکة بعلل مشترکة؛ لحواز تعلیل المشترکات بالمختلفات؛ ولأنه 
منقوض ب-صحة المخلوقیة والملموسیة المشتركکة بین ا حواھر والأعراض؛ ولا مشترك 
بیسٹہما یصلح علة لذلك سوی الوجود 0ی الواجبٹ تعالی وھو محال؛ 
لأن الوجےےود عسین الذات کما مر إلا ان يییقال: إِنّ متعلق الرؤیة لا یجوز ان یکون من 
خصوصیات الحوھریة والعرضیق بل یجب ان یکون ممای یشترکان فيه للقطع ء بأنا قد نری 
الشيء وندرك لە هوبةُ ما من غیر تفصیل لِمَا فيه من ا واہر والأعراض؛ ثم قد نفصله ای 
ما له من تفاصیل ا حوھر والعرض؛ وقد نغفل عن التفاصیل بحیث لا تعلمہا عندما سُکلنا 
عنہاٴ؛ وإن استق سینا في التتأویل فنعلم ان ما یتعلّق بە الرؤیة ھو ا ویة المشترکة لا 
ا خ-صسوصیات التي ہا الافتراق؛ وھذا معنی: کون علة صحا الرؤیة مشترکة بین ا جحجوھر 
والعرض. ۱ 

ون صحة المخلوقیة والملموسیة عبارۃ عن إمکان کون الشيء خلوقا وملموسّاء 
والامکسان من الاعتبارات العقلیة التی لا تقتضی علة؛ إذ لیست مما یتحقق عند الوجود 
وینتفی عند العدم کصحا الرؤیةق وآن البناء علی اشتراك الوجود إلزامیي علی القائل بھ. 

وقال ٹي المواقف: مفہوم الوجود مشترك بین الموجودات کلہا عند الأشعري أَیضّاء 
والاتنس۸اد الذي ادعاہ راد بە ان الوجود ومعروضه لیس عٰما ھویتان متمایزتان بأن یقوم 
إحسداھما بال'خری؛ کالسواد بالجسم فلا منافاة بین کون الموجود عین الماھیة بالمعنی 
الذي صوٗرناہ وبین اشتراکە بین الموجودات کلہا. 

والاکٹرون توھموا أن ما تُقل عنه من ان الوجود عین الماھیة پُنافيی دعوی اشتراکه بین 
الموجودات؛ إذ یلزم منہا کون الأشیاء کلہا متفقة بالحقیقة وھو لا یقول بە عاقل کما 
ٹي شرح التجرید للفاضل القوشجی. 


۱۷۸۹ الباب الثاني / فی الصفات الذاتیة وما یرجع إلیہا 


الثاذنسیة: ان عدم التعرض لرؤیته تعالی في المنام لعدم تبوتە بثبوت قطعي یتوقف عليه 
الالبات ي المقامء ولم یثبت یثبت عن الامام ما لُقل عنه من رؤیته الباري ٹي المنام. 

واسستحالة الامام او منصور الماتریدي والقاضی ابو بکر الباقلانيء واختارہ ا حققون 
متمسکین بأن المرئي ي المنام مثال پْتٌے'رُہ عنه الصانع المتعال. 

وجوٗزہ بعصسض الأئمة کصاحب الکفایة والاعتماد بلا مثال ولا کیفیة حقیقیةق 
متمسسکین بن مسا یقع ي الآخرة من المشاھدة عازن نی انا حا انا 
بالمشاهدة الروحانیة. 

وہما روی الترمذيء وأحمد بن حنبلء والدارميء والطبرانيء رحمہم اللہ تعالی عن 
وحت سی مو توعد می ول 
ر(رایت یت رَلّي في مَتّامي فی أَخْسَنِ صُورَةء فقال: ا مُحَمَدُ هَلٗ کڈري فيم يَخْتَصمُ الما 
الاعلح۔ ایت ٣ج‏ 

قسال الامام ابن حجر افیتمی في شرح المشکاة: المراد بالصورة: الصفة والمعنی ني 
أحسن کرام ولطف: وان الرائی قد یری في النوم غیر المتشکل متشکلاً وعکسہ؛ ولیس 
من خلسل في الرؤیا ولا ٹي الرائيء بل من اسباب مذکورۃ في علم التعبیر ولولاھا لما 
افتقرت رؤیا الأنبیاء إلی التعبیر, 

قال الآمدي: ا لحق أنە لا مائع من هذہ الرؤیا ون لم تکن رؤیة حقیقیة. 

وٹي شرح المقاصد: ان الرؤیة في المنام قد حُکي القول بہا عن کثیر من السلف. 

وَلمُ_ا لم یتعسرض لہ الامام لعدم القاطع غي طرلي المقامء قال الامام قاضیخان: ان 
السکوت فيه حسنئ فالقول بأنه غیر مستحسن غیر مستحسن. 

الثالۓة: أنە اکتفی الامام ام سی سام تل متمسکاتہم الَمِعِة؛ لظہوز 
اندفاعہا عند تحقیق الدلۃ وما مسکوا بە منہا وجوہ: 

الإأول: قسوله تعالی: لا ُذرِكَهُ ارگ [الأنعام: ١۱۰]ء‏ فان إدراك البصر هو 
الرؤیة او لأآزمہاء وقد تُفی علی سبیل العموم؛ لن اللائق بالمقام والشائع ٹي الاستعمال 
فی مثله عموم السلب بإسناد النفی إِلی الکلء لا سلب العموم بنفي الاسناد إلی الکلء نم 
سوق الکلام للعمدح بذلك فیکون نقیضه نقیصة فیمتنع. 

واُجیب: بأنه لو سّلم العموم في الأشخاص والأوقات؛ فإدراك البصر رؤیة علی وجهھ 





(۱) رواہ الترمذي (٥/٣٣٦۳)ء‏ وأحمد في المسند (٥/٢٢۲)ء‏ والدارمي في السنن .)۱۷۰/٢(‏ 


الباب الثاني / في الصفات الذاتیة وما یرجع الیہا ۱11۹ 
تر ےت تک شش ہے کے ےتا سے سس ےؤژجہےججپچھے۔ یِہی:٭صجحجتشتے 
أُحْٹّا من قولك: ادرکٹٗ فلائا إذا حقته فلا یلزم من نفيه نفي الرؤی ولا کونہا نقصّا 
لتمتسنع بل رہما یلزم جوازھا لیکون نفی إدراك البصر مدحٌاء کما في المتعزز بحجاب 
الکبریاء لا کالمعدوم أو کالأصوات والروائح والطعوم. 

الٹانی: قسولہ تعالی: ؤالن کراني؟4 [الأعراف:١٤٣٤۱]ء‏ ووولن> للتآبید ٴو للتأکید ٹي 
المستقبل؛ وحیث لا یراہ موسی علی نبینا وعليه الصلاة والسلام لا یراہ غیرہ بالإاجماع. 


واجیب: بن التأیید لم یثبت عن الثقات؛ والتأاکید لا یقتضي عموم الأوقات. 


الثالٹ: : قوله تعالی: ظوَمَا کان لبْشر ان يُكلمَهُ الله ال وَخیا اُوْمن وراء حجاب هہ 
[الشوری: ۶ پس++" ا وھ ولا تکلم 

واُجیب: ہے سس .۔ کہ ۰..7ل+۰ھل08ە". 

الٌرابع: آَله تعالی لم یذکر سؤال الرؤیة إلا وقد استعظمه واستٹکرہ حتی سمّاہ ظلمًا 
وعتوًا. 

واجیب: بأنْ ذلك لتعنتہم وعنادھم کما دل عليه قوله تعالی: ظالقد اسْمَکَبرُوا فی 
أَفْہمًٌ4 (الفرقان: ٢۲]ء‏ وهٰذا استعظم إنرال الملائکة والکتاب مع اإمکكانہ؛ واللہ سبحانه 
وتعالٰی اأعلم, 


اباب الالذڈ 
(فْی) ببان (الصفاد الفعلیة") 

أي الستي هي منشأ الأفعالء ومبداً لاخراج المعدوم من العدم إِلی الوجود الراجعة إلی 
الدکوین العام (وما یرجع إِلیہا) من اأفعاله وزالمتعلّقةم بأمر الدنیاء کخلق الأٌعمال؛ وتدبیر 
نظسام العالم بارسال الأنبیاء ونصب الامام َوالضلقة بأمر الآخرة کالاعادة والاابق 
والمعاقبة وسائر السُمعیات الراجعة إلی التکوین المخصوص. 

(ص): (قسال لی الفقه الأکبر: فالفعلیة التخلیقء والإبداعء والصنع؛ وغیر ذلك 
واللہ تعالی لم یسزل خالقًا بتخلیقه؛ والتخلیق صفته ٹي الأزل وفاعلاً بفعله والفعل 
صفتہ ٹی الأزلء فکان اللہ خالقًا قبل ان یخلق ورازقًا قبل أُن یرزق: والفاعل هو اللہ 
وفعل اللہ غیر خلوق: والمفعول مخلوق). 

(ش): وإليه أشار بقوله: (قال فی الفقه الأکبر: فالفعلیقع: أي الصفات التی هي منشأً 
الأنعھال؛ (التخلصیق): أي التکوین المخصوص پإیجاد الأشیاء علی تقدیر واستواء 
وبابداعہا من غیر صلٍ ولا احتذاء, ِ ۱ 

ف_بالمعنی الأول قوله تعالی: (إِنا کل ث شَيٰء ء خَلَقنَاهُ بقَدرچ [القمر:٤٥]ء‏ وبالمعنی 
الثاني قوله تعالی: فخَلَقَ السُموّات أزضک [ [ایراھیم:۱۹]. 

ولیسٹارہ علے الخلسق لأظہریتہ فٹي ذلكء وشیوع استعمال الخلق بمعنی المخلوق؛ 
(والانشا): أي النکوین المخحصوص بلإیجاد الشيء وترتییەء وعليه قوله تعالی: طإھُو اي 
َنشَأكُمَْچ [الملك:٢۲]ء‏ (والإبداع): أي النکوین المخصوص یاإیجاد الشيء بغیر آلة ولا 
مسادة ولا زمسان ولا مکسانء کما ٹي المفردات؛ وعليه قوله تعالی: ؤابَدیع السُموات 
وَالأرّ ض کہ [ابقرۃ:۱۷ ۱]: أي مبدعہماء (والصنع): اي التکوین المخصوص باإیجاد 
الىصشيء علے الاجادة والاتقانء وعليه قولە تعالی: طاصنع الله الّذي ا َنْقن کل شَيٰ ءا 
[الدمل:۸۸]ء (وغیر ذلك) مِنَ الاحیاء والاماتة والترزیق والتصویر والاعادة ونحوها مما 
وونی السروض اقطیة 1 اساجس اس رس اسان العقات اون 
تعالٰی. 


.)۳۱۸/۳( والمواقف‎ ء))۱٦١‎ ٤( انظر: شرح الطحاویة‎ )١( 


الباب الثالٹ / لي بیان الصفات الفعلیة ۸۱ 


وفيه إشارات: 

الأولی: ان صفة الفعل حقیقیةء ولیست عبارة عن تعلق القدرة والارادة واليه أَشَار 
بالسوق مساق تلك الصفات بقوله: و(والفعل صفته غي الأزل). 

الثانیة: أن صفات الأفعال من التخلیق والانشاء والابداع وغیر ذلك راجعة إلٰی صفة 
از لیة قائمة بالذات هي الفعلء والتکوین العام بمعنی مبدل الاضافة التي می إخراج المعدوم 
م9ن العدم إلی الوجود؛ لا صفات متعددة کما ذھب إليه البعضء ولا عین الاضافة کما 
ظن. 

والےە اشار الامام بعنوان الصفة الفعلیة وفیما بعد بقوله: (والفعل صفته ٹي الأزل)ء 
فٍإن عدم کون الاخراج صفة ازلیة حقیقیة من مسلّمات العقول. 

والیه اشار الامام آبو منصور الماتریدي بقوله: إذا اُطلق الوصف لە تعالی ہما بُوصف 
بے من الفعل والعلم ونحوہ یلزم الوصف بە في الأزل فیٔوصف بە لمعتی قائم بذاته قبل 
وجود ا لخلق؛ کما فی البرھان الساطع. 

والامسام ابو الحسن الرُمتُغْفَني في والارشادم بقوله: طریق التکوین طریق الصفات؛ 
والأفعال الواقعة بالصفات تتراخی عن الصفات کالقدرة والکلام. 

والامام أبو المعین النسفی فی (زالتبصرة> بقوله: ان ا خالق وصفٗ لہ تعالی اِجماعًاء فلا 
بد من وجود معنی یکون بە خالقاء ویتّصف بە کسائر الصفات. 

والإامسام عطاء بن علی ا حوزجاني في ر(شرح الفقه الأبسط بقولە: لو لم یکن تعالی 
خالقًا قبل ال خلق ئم احدث ا خلق: أي صفة ہا ا خلقء فخلق بە بطل تلك الصفة عند فراغه 
من الخلقء فیلزم العجز وحلیة ا حوادث. 

وصےٗح بە العلامة صدر الشریعة ي والتعدیلم بقوله: صفات الأفعال لیست نفس 
اللأفعال بل منشأھاء فالصفات قدیمة والأفعال حادثة, 

وھو ختار عبد الله بن سعید القطان في الرحمة والکرم والرضا کما في شرح المقاصدء 
وا حارث ا حاسبي کما ٹي معالم السنن للخطابي. 

فبعض مسشایخنا ک-صاحب التبصرۃ والتلخیص والارشاد وإن تسا حوا ٹي تعریف 
الستکوین بإمحسراج المعسدوم من العدم إلی الوجود کما هو دأہم من عدم الالتفات إلی 
جسوانب التعریفات بعد الاہتمام بتحقیق المرامء فقد نبُہوا علی المراد في المقام من مبدإ 
الإاخراج المذکور ہبیان القیام بذاته تعالی کسائر صفاته سیما الکلام. 

الثالثة: الرد علی المعتزلة النافین لمغایرۃ التخلیق للمخلوق؛ متمسکین بأن التخلیق لو 


۸۲ الباب الثالث / ٹي بیان الصفات الفعلیة 


کان غضیر المخلوق فان کان قدیمًا لزم قدم العالمء وإن کان حادًا افتقر إلی خلق آخر 
وتسلسل کما ي الصحائف. 

الرابعة: الرد علی من أُرجع الصفات الفعلیة إلی الاعتباریةء کالأشاعرة الذاہبین إلی ان 
الگتکوین وسائر صفات الأفعال لیست صفات حقیقیةء بل أمر اعتباري یحصل فی العقل 
من نسبة الفاعل إلی المفعولء ولیس مغایرًا للمفعول في الخارج. 

فالتکوین عین المکوٴنء متمسکین بأن مبدا ااخراج من العدم إلی الوجود لیس غیر 
القدرة المتعلقة باحد طرفيی الفعل والترك المقترنة باإرادتہء فان القدرةۃ صفة تؤثر علی وفق 
الارادة: أي إضا تؤثر في الفعلء ویجب صدور الأثر عنه عند انضمام الارادة, 

وامسا بالنظر إلی نفسہا وعدم اقترانہا بالارادة المرجحة لأحد طرفي الفعل والترك فلا 
کر ق لا اہ ماس ہت لا ہام سرد ید الد رات گال شرع لقاصل 

واشسار الامام إلی الاستدلال علی المرام مضمتًا للجواب عمًا مَسك بە المخالفون 
بوجہین: 

الأول: مسا اشار إليه بقوله في الفقه الأکبر: (واللہ تعالی لم یزل خالقاع: أي منَصفَا 
بمدلسےول ھذا الاسم المتعلق علی وجہ التأثیر فلا یرد الاعتراض بالوصف بنحو الموجود 
والواجب؛ ولليه أشار صاحب التلویح بتخصیص البیان بالمصادر المتعدیة فی بیان المعنی 
المصدري؛ وا حاصل بالمصدر (بتخلیقه): أي بسبب قیام التخلیق الذي هو مبدؤہ بذاته 
تعالی فی الأزل؛ لأن الوصف بذلك المشتق یدل علی قیام ما یلزم لمبدئہ من الأمور الشابنة 
بالافساق علےی ما صرٗحوا یہ في إثبات الصفات الذاتیة وھو غیر القدرةۃ فإِنْ التخلیق 
یتوقف علی القدرة والقدرۃ غیر متوقفة علی التخلیق فیتغایران کما في الصحائف. 

ول ےه شار بقوله: (والتخلیق): أي مبدا الایجاد فی ا خارج (صفته لي الأزل): أي 
صفة مستقلة مغایرة للقدرۃ کما ہو المتبادرء فأشار إلی أنە لو لم یکن متٌصفًا به في الأزل 
لمعی قائم بذاته تعالی قبل وجود ا خلقء کما دل الوصف بە وائصف بە لوجود المخلوق؛ 
صارت الصفة حادثة لە بالمخلوق؛ فکان القول بتعریه عنہا ٹي الأزل وحدوثہا بحدوث 
المخلوق قسولاً بقیام النقص وا حاجة إللی ما یتحقق بە ذلكء والقدیم یتعالی عن ذلك؛ 
وصےرٗح بہ في التأویلات الماتریدیة والارشاد والتبصرۃ النسفیة والبرھان لاٗبيی شجاع 
الناصري. 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان ذلك المبد المدلول ھو المعنی الذي نجدہ في الفاعل وبە یمتاز عن غیرہ 
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ویرتبط بالمفعولء ویؤثر في إیجادہ بالفعل ٹي الوقت المراد. 

وإليه اأشار بقوله: (والتخلیق صفته بي الأزل)ء بل ھذا المعنی یعم الموجب آَیضّاء لا 
صلاحیة التأثیر الراجعة إلی القدرة کما ظٌ؛ لأن تعلقہا علی وجه صح التآأئیر في الایجاد 
والترك دون التأئیر بالفعل. 

الثانیة: ان ذلك المدلول بالمشتقات یرجع إلی مطلق الفعل المعبر عنه بالتکوینە وليه 
شار بتعقیب قولە: : (وفاعلق: أي متصنا (بفعل): أي بسبب قیام اقخل بمعنی مبدإ 
الایجساد بذاتہ کما دل قوله تعالی: طفَعَال لم یڈ [البروج:١٥]ء‏ فإنْ اإطلاق الفعل 
علی نفس الصفة شائع بینہم؛ فالفعل حقیقة عرفیة فیما بە الفعلء کما ان التکوین حقیقة 
فسیما بے التکوٴن؛ کما في ا حواشیي الکمالیة للنسفیة وقد بیّنه قوله: (والفعل صفتہ ٹي 
الأزل)ء ود لی ان اکعلاف أسائه باختلاف التعلقات؛ فمن يك العلح ضرا 
المخلوقات تخلیقء وبحصول الأرزاق ترزیقء وبحصول الصور تصویرء إلی غیر ذلك من 
الصفات 0 شہور الائزیاید گال شرع القدیل5لالالا السیثاتٹ نبا لی 
اصل الفعل العام للمتعلقات دون سائر الصفات. 

الال ئة: : ا لحواب بمنع ار جاعه ای تعلق القدرۃ المقارنة ملڑرادةء حیث وّصفٗ به في 
الأآزلء رك بتععلق الارادق زقل علی الایجاد في الوقت المراد فہو غیر تعلق القدرةۃ 
المقارنة بالارادۃ؛ إذ لا تعلق بالفعل في الأزلء وقد وٌّصفٗ بە فيه وغیر القدرة؛ لأن تعلقہا 
بح التآأثیر والترك دون التأئیر بالایجاد لبتة ۲ الوقت المرادء واظا ظ عنه ًَ 
احصےا من قوله تعالی: ؤإإِلَمَا أَمْرُُ إٰذا أَرَادَ شیا اُن یَقُول لَهُ کن فَیکون4ہ [یس:۸۲]ء 
کما ٹي التسدید. 

وإليه شار بقوله: (وفاعلاً بفعله والفعل صفته نی الأزل). 

وبىیانە أنە تعالی وصف ذاته بأنه فعال لما یرید وعبّر عن تکوینە الأشیاء بأن یقول: 
+ھ ھ) وھو جار عن سرعة الایجاد عند ا لحمہور منّاء وا علی إیجادہ تعالٰی الأشیاء 
وتکوینه عند تعلق ارادته بلا تراخ ولا تعذر ولیس بمعنی تعلق القدرة المقارنة ََ 
لانے علق علی الارادة: أي تعلقہا المدلول بقوله تعالی: لم رید ڑھود:۱۰۷] 
وقسولہ: ظإذا أَرَاد شا فدل علی علی أنه غیرہ؛ لان المعلق ے غیر المعلّق عليه بالضرورةء 
ودل علی الوجود والتائیر في الازلء ورتب عليه الوجود المدلول بقولە: ِفَیکون) ٹي 
الثاني . 

فدل علی أنە غیر تعلق القدرة؛ لأن تعلقہا پصحة وجود المقدور دون الوجودء ودل 
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الوصف بالمشتق علی قیام أمر حقیقی بالموصوف؛ فثبت قیام أمر لازم لمبدہ وکونهہ 
صفة لە أزلیة والأمر یرجع إلی تعلق القدرة المقارنة بالارادۃ؛ إذ لا تعلق بالفعل ي الأزلء 
ولأنه (بطال لدلالة تلك المشتقات بالکلیة. 

قال ٹي المعارف شرح الصحائف: فان قلت: لم لا یکفي القدرة والارادة في وجود 
الااشسیاء فما ا حاجة إلی صفة أخری؟ قلت: لا خفاء ان القدرة والارادة بدون التأثیر لا 
یکفیان ٹي وجود الأثرء والتاثیر بصفة التکوین. 

واعترض الامام الرازي بأن صفة القدرة مؤثرة علی سبیل ا لحواز: أي جاز ان تتعلق 
بالتائیرء وجساز لا تتعلّقء وصفة التخلیق ان کانت مؤثرة علی سبیل الوجوب لَرم أُن 
يُکون اللہ تعالی موجبًا لا ختاراء وھو حال''. 

وا جسواب: ان تاثیر صفة ا خلق في المخلوق علی سبیل الوجوب علی معنی أنە متی 
خلق اللہ تعالی وجب وجود المخلوق؛ ولا یلزم العجزء وأما تعلقہا باختیارہ وھو المراد 
بال۔۔عول فعلےی سیل ال لحواز؛ لأنه متی شاء خَلّقَ ومتی شاء لم بخلقء والقدرۃ بعکس 
ذلك؛ إذ تأثیرھا علی سبیل ا واز وحصوٰا للہ تعالی علی سبیل الوجوب. 

فللخلحق جہستان: جہة الایجاب وجہة ا جحواز ولا یلزم من إیجابہ کون اللہ تعالی 
موحَبّا لما علمت؛ ولا من جہة جوازہ بالتفسیر المذکور کونە قدرة لما بی٘نا أن جہة 
جوازہ غیر جہة جوازھا. 

وقال في التبصرۃ: وذلك یلزم الامام الأشعري وجمہور أصحابہ القائلین: بأنە تکوین 
بالکلام النفسيء وأمر بالوجود للأشیاء عند تعلق الارادة وفرقہم بین التکوین وبین سائر 
ال ےفات الثابتةء بدلالة المشتقات بالقول باستقلااء وارجاع التکوین إلی تعلق القدرۃ 
والارادة تحکم وتناقض؛ ومثله في مواضع من الکفایة والتسدید والاعتماد. 

والسٹانی: مسا اشسار إليه بقوله فیە: (فکان اللہ خالقًا قبل ان یخلق) الموجودات 
(ورازقُسا قبل أن یرزق) ذوي الحیاۃء فخلق المخلوقات ورزقہا في الوقت الذي تعلق بە 


ء۲٥٢ص( انظر: الابائة عن اأُصول الدیانة (ص۱۸۱ء ٢۲۲)ء واللمع (ص۹۳ء ١۱۱)ء والتوحید‎ )١( 
وشرح الأصول ا خمسة (ص۳۹۰ء ٤١٦)ء والتمہید (ص٦۲۸ء ۲۹۰)ء وشرح الأصول‎ ء٦‎ 
)٥٤٦٤٦ ء٦۹١۱/۲( الخمسة (ص۳۹۰ء ٤۷١٦٣)ء والارشاد (ص٢۲۱ء ۲۲۹)ء وتبصرۃ الأدلة‎ 
/١( واصول الدین للرازي (ص۸۳)ء وأبکار الأفکار (ص۷۷۸ء ۷۹۰)ء وشرح العقائد النسفیة‎ 
و ختصر شرح العقیدة الطحاویة (ص ۷٢٦۲ء ۹٢٦۲)ء والأساس لعقائد الأکیاس‎ ء)٥١‎ ء٦‎ 
.)۱۰۷ ء۱٠۰١ص(‎ 
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تلك الصفة فيه ولیست هی القدرة؛ لأنه کان قادرًا علی خلق الشموس والأقمار ٹي ھذا 
العالم لکنە ما خلقہاء فالقدرة حاصلة دون التخلیق؛ فہما متغایران کما في الصحائف. 

والےە أشار بقوله: (وفعلع: أي مبدؤہ (صفتع) القائمة بە تعالی رفي الأزل)ء فأشار 
الی ان صا الفعل لو لم تکن مستقلة بل رکا اخ :ار والاراد وعین المکون 
فی التحقق لزم اخلاء المشتق عن الدلالة علی ثبوت المبدا والحلوٌ عن صفة کمال. 

وال ےه اشسار بقسولە: (وفعله صفته ٹي الأزل)ء واستغناء ا حوادث عن التکوین بل 
الکو فإنه إذا کان عین المکون لَرم استغناؤہ عن المکون لا محالةء کما ٹي ا حواشی 
البحرآبادیه. 

والےە اشار بقوله: (والفاعل): أي المکون للموجودات (ھر الله)ء الواجب المتعال 
التٌصف بصفات الکمالء فلو لم یکن الفعل والتکوین صفة حقیقیة لە لزم خلوہ عن صفة 
کمالء واإخلاء المشتق الدال عليه و استغناء ال حادث ا حال؛ 7ك بالفاعل من شَأنه ان 
یوجد الشىء البتة في وقت راد اُن یوجدہ فيه؛ کما اُشیر إليه ني التعدیل دون من صدر 
منە الفعل رك استقامة ا لحصر عليه؛ لأن الکاسب أَیضًا یٔوصّف بالفاعل علی ا لحقیقة عند 
مسل السُة کما سیصرح بہہ ٹم اشار إلی مغایرته للمکوّٗن بقوله: (وفعل اللہ): أي مبذاً 
فعله المدلول بالمشتقات (غیر خلوق)؛ لما یلزمہ مما ذکر من عم ا حالات دون نفس الفعل 
والتائیر؛ لأنه لیس متعلق الخلق والایجاد في ا خارج فلا یفید نفيه بل لا یصح. 

ففيه أَیضّا إشارة إلی ان التکوین القائم بە تعالی لیس نفس التأئیر والاخراج من العدم 
الی الوجسودہ بل مبدا التأثیر في ذلكء ولیس نفس المکوٴن في التحقق والتعقلء والی ان 
صفة التخلیق غیر المخلوق؛ لأَنا نقول: وُجد ھذا المخلوق لن اللہ خلقه؛ فیٔعلل وجودہ 
بتخحللیق الله إیاہء فلو کان التخلیق عین المخلوق لکان قولنا وجد؛ لأن اللہ خلقه جاریّا 
بجری قولنا: وجد ذلك المخلوق لنفسه؛ وذلك باطل کما في شرح الصحائف: والی ان 
إیجادہ المکوٗنات بتکوینە لیس علی الایجاب بالذات لقدرتہ غلی التركء کما مر 

ففے التعدیل: ان المراد بإیجاد الشيء ألبتة أنە لا تردّد في ان الفاعل یفعل مع قدرتہ 
علی التركء فتمیّز عن القدرة؛ اذ هي لا توجب ا لمزم عیْرًا لا یلزم منە الایجاب بالذات؛ 
لتوسٌط الفعل الاختیاريء وھو الایجاد وقت کدذا. 

وإلیه آشار بقوله: (والمفعول خلوقٌ) حدث مسبوق بالعدم فہو مغایرٌ لفعله وتکوینە 
فني التعقل والتحققء وصادر عنە تعالی بالاختیار کما هو المتبادر من الخلقء وکل ذلك 
اُشیر إليه ٹي مواضع من الارشاد والتبصرۃ والتعدیل والتسدید. 
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وفيه إشارات: 

الأولی: ا لےجواب بمنع کون الفعل والتکوین راجعًا إلی القدرۃ المقارنة بالارادةء وإليه 
ُشسار ببیان کون فعله تعالٰی صفة مستقلة أزلیۃ فانہما قدیمتان قد أوجبہما الذات؛ فہما 
معًا لو کانتا کافیتین لوجود المقدور بلا احتیاج إلٰی إیجاد اختیاري لزم قدم ا حوادث؛ کما 
ٹي التعدیل. 

وإليه اشار بقوله: (والفاعل هو اللہ والمفعول خلوق). 

الثانیة: ان مأخذ الاشتقاق الذي هو المعنی المصدري من الأمر الموجود المعیّر عنه 
با حجاصل بالم-عدرہ وأن مرجع ھذہ الصفات الفعلیة لیس من الأمور الاعتباریة مٹل 
ا حدوث والامکانء بل من الأمور الثابتة في الأعیان کالصفات الذاتیة, 

وإليه اشار بقوله: وفعله صفته فی الأزلء وبیّنه الامام الماتریدي في التأویلات حیث 
قرر الاستدلال بأنە تعالی تمدح غي کلامہ الأزلی بالاأ۔ماء التی يُشتق منہا صفات الأفعالء 
کمسا قصلدح بال۔ماء التی يُشتق منہا صفات الذاتء حیث قال: ڈاللهُ احَالق البَارئ 
هو [الحشر:٤٢]ء‏ إلی آخر ما مرٗ من البیان. 

الثالۓة: ارد علی من زعم ان التکوین حادثء وأنە عین المکوٗن بحسب التحقق في 
الخارج کالمعتزلة والأشعریة. 

الرابعة: الد علی من زعم أنە حادث وقائمْ بە تعالیء کالکرًامیة وہشام من المعتزلة, 

رکااعلی مس وم اصوات ای عل کیہ اسر وا رای 

الفكسادسة: الردُ علی من زعم ان محله الأثرء کالعلاف من المعتزلة وإلی ذلك کله 
آشار بقوله: صفته في الأزل. 

السابعة: ان ذلك المبد قدیم یتجدد تعلقه بوجود الشيء في وقت راد أُن یوجدہ فيه. 

والسیە اشسار بقولے: وفعل اللہ غیر خلوق والمفعول خلوق: آي موجّد بعد العدم 
بالاختصیار فلا یلزم قدم المکوٴن کما ظنّه المخالفونء ولا یلزم کون الایجاد قدیمًا وآثرہ 
حادلٗا کجرح سری بعد مدة؛ إذ لا یصح ان بُقال: إنزال القرآن لیلة القدر قدیمء ولأن 
فعصل المختار لا یکون قدیمّاء فالمنشأ قدیم وتآأثیرہ حادث کما ي التعدیلء وإنا ذکرہ 
بعض مشایخا لي رد قول المخالفین: إِنە لا یُعقل من التکوین الا الایجادء ولو کان ازلا 
لم أزلیة المکونات؛ کما صرٗح بە ٹي التبصرةء والتلخیص, والکفایق والتسدید بناءًَ علی 
نے لمسا لم یکین سو وَضقاتہ رَمَاتًا کان نسبة ذاته وصفاته إلٰی جمیع الأزمنة سوای 

. 

فالموجسودات من الأزل إلی الأبد معلولة لەء صادرة منه کل في وقته فہو من باب 
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ائمحاراةء وبیان تثبوت المطلوب علی تقدیر تسلیم بعض المقدمات لافادته ٹي الالزامیات 
ولا فلیس هو مذھب آئثمتنا الأثبات کما ظنْ من قصر النظر علی ظاھر الکلمات. 

فا حاصل: ان التکوین لیس بمعنی التاثیرء بل صفة حقیقیة بہا التاثیر والایجاب ألبتة 
عصند تعلحق الإآرادة والاختیار کما دل الصفات المشتقات: واليه أشار بالصفة الأزلیة 
وعدم المخلوقیة والمغایرۃ للمخحلوق ي المال. 

فإذا أحطت بفحوی المقال عرفت اندفاع وجوہ من الدفع والاشکال عُدّت صعابًا 
فی ظاھر ا حال: 

الأول: ما قیل نقول لھم: ِن عنیتم نفس مؤثریة المقدور فہي صفةً نسبیةء والتّسب لا 
تسوجد إلا مع المنتسبین: فیلزم من حدوث المکون حدوث التکوین؛ وإن عنیتم بە صفة 
مؤثرة ي صحة وجود الأثر فہی عین القدرةء ون عنیتم بە أمرًا الا فبٔتوہ. 

السثاني: ما قیل أنە لا یعقل من التکوین الا الاحداثء وإخراج المعدوم من العدم إلی 
الوجسودہ کما فسٗرہ القائلون بالتکوین الاأزلیء ولا خفاء ٹي أنە إضافة یعتبرما العقل من 
نسبة المؤثر إلی الأثر فلا یکون موجودڈًا عیبًا ثابئا في الأزلء وأنه لو کان ازلّا لزم ازلیة 
المکسونات ضسرورۃة امتسناع التأثیر بالفعل بدون الأثرء وأنہم اطبقوا علی إثبات أزلیته 
ومغایرته للقدرۃء وکونە غیر المکوٴنء وسکتوا عما ھو اأصل البابء أعني: مغایرته للقدرة 
من حیث تعلقہا باحد طرفي الفعل والترك؛ واقترانہا بارادته. 

السالث: مسا قیل اغترارًا بذلك: اأُن ما ذکروہ لا ینفی ما قاله الأشاعرة من أنە علی 
تفاصیله لیس سوّی صفة القدرة باعتبار تعلقہا بمتعلق خا ولا یوجب کونە صفة 
أخسری لا ترجع إلی القدرة المتعلقة والارادۃ المتعلقة ولا یلزم من دلیل ہم ذلكء بل في 
کسلام أي حنسیفة رحمے اللہ تعالی ما یفید ان ذلك علی ما فہم الأشاعرۃ علی ما نقله 
الطحاوي بقولہ''': وولە معنی الربوبیة ولا مربوب؛ ومعنی ا خالقیة ولا مخلوق)ء کما أنە 
ر(حیي الموتی) اسستحق عناالاہ مل الم كذلك استحی اسم وزال حالق) قبل 
ِنخائہم ذلك بأنه علی کل شيء قدیر فاإِنه تعلیل وبیان لاستحقاق اسم ا خالق قبل 
المخحلوق؛ بسبب قیام قدرته عليه في الأزل انتہی. 

بل هو مع ما بعدہ من قوله: وکل شيء إِليه فقیرء وکل آمر عليه یسیرء تعلیل وبیان 
لک ونە تعصالی موصوغًا بصفات الًفعال الدالة علی الکمال؛ وبصفات الذات من کونە 





.)۱۳١ص( انظر: متن الطحاویة (ص۱۷))ء شرح الطحاویة‎ )١( 
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موصوفا بالقدم بلا ابتداء والدوام بلا انتہای او کونە حًا لا یموتء ولا یتطرقه الفناءی 
قیومًا لا ینام کرام اروا سیت 90برد لاماد قادرًا کامل القدرۃء بحیث 
لا یعجزہ شيء من المقدورات: فإنه علی کل شيء قدیں مفتقر إليه کل شيء ہي التکوین 
والابقای وقدمُ مستغن عن ا حاجة کمال الاستغناء فلفظة ذلك إشارة إِلی کل ذلك کما 
صرح بہ ف-ي شرح القاضي آبو حفص الغزنويء والامام ابو شجاع الناصري. 

الرابع: ما قیل ان الاستدلال بالأیة لا یطابق المرام؛ لأنە حینئذ یعود إلی صفة الکلام؛ 
ولاشبت صفء اُخری؛ وآن دلالة الاشتقاق فی الصفات ال حقیقیة کالعلم والقدرق ولا 
اع ان التأئیر والایجاد کكذلك؛ بل هو معنی یعقل من اِضافة المؤثر إلی الأثر؛ فلا یکون 
إلا فیما لا یزال ولا یفتقر الا إلی صفة القدرة والارادة. 

ا حامس: ما قیل ان القدرة لا تآأثیر ھا في کون المقدور فی نفسه ممکن الوجود؛ لأن 
الامکان للممکن بالذات؛ وما یکون بالذات لا یکون بالغیر بل القدرةۃ صفة مؤئرة ٹي 
وجود المقدورء والتکوین هو تعلق القدرة بالمقدور حال إرادة إیجادہ. 

افكسادس: مسا قسیل ان التمدح بذلك کالتمدح بقوله تعالی: ؤَيُسَبَحْ لَهُ ما في 
السمَوات وَالأَرض)ہ [الحشر:٢۲]ء‏ وقولہ: فرَھُر الْذي في السمَاء إِلَ وَفي الأضِ 
ِلد [الرحرف:٤۸]:‏ أي معبود ولا شك ان ذلك الفعل اما یکون فیما لا یزال لا ٹي 
الازلء والاخبار عن الشيء في الازل لا یقتضی ثبوتە فيهء كذلك الأرض والسماع نعم 
ھسو فی الأزل بحیث یحصل لە هذہ التعلقات والاضافات فیما لا یزال لما لە من صفات 
الکمسال وإِنٌ ال قص إضسا هو فیما یصح اتصافه بە في الأزل؛ ولا نسلم ان التکوین 
والایجاد بالفعل كذلك نعم هو في الأزل قادر عليه. 

السسابع: ما قیل اشنا یثبت بالدلیل أن مبداً التأئیر بالنسبة إلی مقدور الواجب نفس 
القسدرۃ والارادةء وبالفكسبة إلی صفاته نفس ذاته الممتازۃ بذاتہا عن سائر الذوات؛ فلا 
یکون التکوین صفة أخری. 

الٹامن: ما قیل أنه إن اُرید بمبدإ الاشتقاق اس رع نل ان ثُوت المشتق 
للثىء لا یمَصُوٗر بدون المبدا لکنە لیس بحقیقيء وإن رید بە الصفة ا حقیقیة فممنوع؛ 
وکون المعنی المصدري مستلزمًا لذلك ما هو في الشاہدہ ولیس الأمر كذلك ہي الغائب؛ 
وإِنه منقوضٌ بمٹل: الواجب والموجودہ وإن اُرید الثبوت بمعنی الاتصاف بە فغیر مفید. 

وقد عرفت أن القول بن تعلّق القدرة علی وفق الارادة بوجود المقدور لوقت 0 
إِذا سب الی القدرة بُسمٌی إیجابًا لە وإذا ‏ ُسب إلی القادر یٔسمٌی ا خلق والتکوین ونحو 


الیاب الثالث / بي بیان الصفات الفعلیة ۸۹ 
ذلكء فہو أمرّ اعتباریٔ یبحصل في العقل من نسبة الفاعل إلی المفعولء ولیس مرا محققًا 
مغایرًا للمفعول فی ا خارج لیس تحقیقا ٹي المقام بل غایة تصحیح للقول بعینیة التکوین 
للمکون وتقریب لە إلی الأفہام صرح بە صاحب التعدیل في شرحه. 
قي خصوصیات التکوین''' 

قےٌم منہا: الفضّل والانعام ٹي الدارینء بالتوفیق للأصلح غي الدنیا والدینء والتوفیق 
للطاع۹ات والاابة علیہاء والعدل بالخذلانء وعدم التوفیق لذلك؛ لسوء الاختیاں 
وبالمعاقبة علی المعاصي. 


(ص): (قسال ٹي الفقه الأُکبر: واللہ تعالی متفضل علی عبادہ وعادل علی عبادہ: 
یعطي اأضعاف ما یستو جب الٰعبد؛ تفضلاً منە تعالی, و بُعَاقب العبد علی الذنب 





عصدلاً منہ وقد یعفو فضلاً من ویہدي من یشاء؛ فضلاً منه ویضل من یشاء؛ عدلاً 
من وإضلالهہ خذلائہ وتفسیر ا خذلان: الا یوفق العبد علی ما یرضاہ عنه وھو عدل 
منه تعالیء وھو عقوبة المخذول علی المعصیق. ٰ 
(ش): (قسال لی الفدے الأکبر: واللہ تعالی متفضل): أي محسن ىي الدارین بوجوہ 
الانسام بدلالة الاطلاقء کالتوفیق للاأصلحء والطاعات واللطف والاثابة بالزیادة علی ما 
ی۔ستحق العباد من الکرامات؛ من غیر وجوب شيء من ذلك عليه تعالی بل من فضله 
واحسانه (علی) مَنْ شاء من (عباده)ء فَإِنَ الفضل هو الزیادۃ عن الاقتصادء وکل عطیة لا 
تلےزم من یعطي کما ني المفرداتء (وعادل): أي معاقب ہما لا یزید علی المعاصي تی 
اختاروھا من ا حزاء بلا وجوب العقاب عليه تعالی؛ لعدم الفاصل (علی) مَنْ شاء من 


)١(‏ انظر: التوحید (ص٤٦ء‏ ۹٦)ء‏ وتبصرة الأدلة (۳۳۷/۱ء ۸١۰٠)ء‏ ومحصل أآفکار المتقدمین 
والمتأاخرین (ص٦۱۸ء‏ ۱۸۷)ء وأصول الدین للرازي (ص۹٦ء‏ ٦٠)ء‏ وتلخیص ا حصل للطوسي 
(ص۱۸۷)ء بذیل ا حصلء وشرح المواقف (۱۱۳/۸ء )۱۱١‏ وشرح المقاصد (۸۰/۲؛ ۸۱)؛ 
وشرح العقائد النسفیة (۱۲۹/۱ء ١۱۳)ء‏ وشرح مطالع الأنظار علي طوالع الأنوار (ص٤‏ ۱۸ء 
٥ء‏ ونشر الطوالع (٢٦۲ء‏ ٢٦۲)ء‏ وشرح الفقهہ الأکبر (ص٢۲ء‏ ۲۳)ء ونظم الفرائد وجمیع 
الفوائد لشیخ زادة (ص٢۲‏ ٢٦۲))ء‏ والروضة البہیة فیما بین الأشاعرۃ والماتریدیة لابن عذبة (ص 
۹ء ٤٤)ء‏ والعقائد النسفیة مع شرحہا بحاشیة الشیخ عبد المتعال الصعیدي (ص۸٦ء‏ ٥۲٢)؛‏ 
ومذکرات التوحید للشیخ صالح شرف (ص٥٦ء .)٥٠٦‏ 
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(عسبادہ) العاصسین: أي عامسل بعدله في بعضہم کما دل عليه التقابلء فإن العدل هو 
المساواۃ في المکافأة کما في المفردات وبیه بقولہ: (یعطی) من الم في الدارین کما دل 
الاطسصلاق, (اأضععاف ما یستوجب العبد): أي یستحقه بالطاعات: بمعنی الترتب علی 
الأفعسال والشتروك؛ وملائمة الاضافة إلیہما في بحاري العقول والعادات گول قوله: 
(فسضلاً منه تعالی)ء واحسائا علی العبد بالزیادة علی ما یستحقهہ فیعطی حالاً ومآلاً 
فوق ما یستحقه العبد من فضلە تعالیء کما دلت الصیغة المطلقة فأشار إلی ان طاعات 
سی سس اف وا تی ری حا 
عوَضًا عنہا ٹي الآخرۃ فضلاً عن الوجوب وتصور الظلم و البخل في ترکە؟! (وقد بَُاقب 
العبد علی الذنب) کبیر کان أو صغیرں کما دل الاطلاق (عدلاً منه) علی سوء اختیارہ 
راس مسر میں وجرت عليه کما بینه بقوله: (وقد یعفو) ویترك عقوبة اٹ حرم فیہما 
باللتوبة وبدونہا کما دل الاطلاق (فضلا سی وإحسائاء فأشار إلی ان اللطف والتوفیق 
وإثابة المطیع فضل منهء وعقاب العاصي عدل منە تعالی من غیر وجوب شيء من ذلك 
عليه فقد ترك العقاب فضلاً منە تعالیء والی الأخذ من قوله تعالی: ظإإُِ الله لَذُو فَصّلِ 
عَلی النّاسہ [البقرۃ:٢٢۲]ء‏ وقولہ: فا مَن جَاء بالْحَسَنَة فَلَهُ عَشْرْ َمْ‌الہًا وَمَن جاء 
بالکَة لا يُجْزی إِلاأ لہا وَھُمْ لا بُظْلَمُوكچ[الأنعام: :]]٦١‏ اي بنقص ثوابء و 
زیادةۃ عقاب. 

وفیه إشارات إِلی مسائل: 

الأولی: عدم وجوب رعایة اللطف: أي ما یختار المکلف عندہ الطاعةء او یحصلہاء 
ُو یقرب منہا کالأرزاق والآجالء والقوی والآلات ونصب الأدلة بمعنی وجوب أقصی 
اللصف ي ذلك کله؛ کما قالت المعتزلةء وعدم وجوب العوض ا حالی عن التعظیم علی 
الآلامء کما زعموا من قبح ترک لکونە ظلمَا. 

الْثانیة: عدم وجوب اخترام المعصوم أو التائب إن علم اللہ فسقه لو أبقاہ بناءَ علی أن 
نی ترکە تفوبئًا للغرض بعد حصولە وھو قبيحٌء کما زعمه بعضہم. 

الثالثة: عدم وجوب رعایة الأصلح للعباد عليه تعالی ي الأمور الدینیة والدنیویة بمعنی 
الأوفتتؾی للحکمة کما زعمته المعتزلة البغدادیة أو فی الدینیة بمعنی الأنفع ٹي باب الدین 
کمسا زعمت المعتزلة البصریة بمعنی کون ترکه نقصًا يئےرٗہ عنه تعالیء قیاسّا علی ان 
الحکسیم إذا أمر بالطاعة وقدر علی اإعطاء ما یوصل المأمور إلیہا ولم یفعل عُذ من زمرة 
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البخلای وأن منع اللطف نقض للغرض من الأمر وھو قبیحٌ یجب ترکە. 

الرابعة: عدم وجوب إثابة المطیع والتعظیم کما زعمت المعتزلة البصریة!''. 

ا حامسة: عدم وجوب عقاب العاصي عليه تعالی کما زعم جمیع المعتزلة تمسکا بأن 
إلزام المشاقٌ من التکالیف بدون منفعة تقابلہا ظلمء وإنه منَرّهٗ عنهء فلا بدّ من الثوابء 
وسبب وجوب الفعل ا ھو دفع المضرٴة ولا لوجب جمیع الطاعات فیلزم استحقاق 
العقاب علی ترکه لیحسن الایجاب؛ وإن عدم وجوہما یفضي إلی التواني ي الطاعات 
والاجتسراء علی المعاصيی؛ لأن النفس لا یل إِلی الطاعات المخالفة فٰواھا إلا بعد القطع 
بلٰذات تربٔی علیہاء ولا تتسزجر عن الشہوات إِلا مع القطع بآلام تترتب علیہاء وبأن 
الآیات والأحادیث کثرت في تحقق الثواب والعقاب یوم ال حزاء فلو لم یجب وجاز العدم 
لے م الخلصف والکذب. وأشار الامام إلی بات المرام ء وا لحچواب عن شب المخالفین پي 
المقام بوجوہ: 

الأول: مسا شار إليه بقوله في الفقه الأکبر: (و) اللہ (یہدي): أي یخلق الاھتداء من 
الایمسان والطاعة کما دل الاطلاق في (من یشاع اللہ مدایته من عبادہ لحسن اختیارہ 
(فضلاً منه) واحسائا عليهء بتوفیقه لذلك وتیسیر أسبابہ من غیر وجوب رعایة الأصلح 
واللطف عليهء (ویضل): اي یخلق الضلالة من الکفر والمعصیةء کما دل الاطلاق غي 
(مسن پشاع اللہ ضلالته من عبادہ لقبح اختیارہء (عدلاً منه)ء وبجازاۃ علی سوء اختیارہ 
من غسیر وجوب العقاب عليه تعالی.وبیٔن کونە عدلاً منه علی عبدہ بحازاۃ علی سوء 
اختسیارہ مع إلزام المخالفین فيه ہما اعترفوا بە بقوله: (وإضلال) للعبد یلزمه (خذلا4)ء 
فہسو تفسیر باللازم؛ لن الاضلال بمعنی خلق الضلالة عند اأھل السُة کما اشار إليه في: 
(فصل خلق الأعمالم حیث قال في قوله تعالی: ظا کل يك خَلَقَنَاهُ بقّد رگ [القمر: 
9ء فا بقی في العالم شیءَ إلاّ وھو داخل فيەء وصرٗح بە في شرح المقاصد وغیرہء 
ویلۓ مہ ال خذلانء ومعنی الخذلان عند المعتزلة کما في الکشاف والتبصرةء (وتفسیر 
ا ح_ذلان) انفاقًا کما هو المتبادر (ألا یوفق العبد)؛ ولا یہیئ لە اأسباب ا خی ولا یعینه 
(علی ما یرضا٥‏ عنه)؛ لاختیار العبد ضد ما یرضاہ (وھو): أي عدم التوفیق علی ما 
یرضاہ عن العبد من الطاعة؛ لسوء اختیارہ (عدل منە تعالی) اتفاقا. 

فیإضلاله المستلزم خذلانه عدل منە تعالی علی العبد جزاء لسوء اختیارہ (وھو): أي 


.)۹۳( انظر: الملل والنحل‎ )١( 
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العدل کا لے بالتصوض عنه غالیٰ (عقوبة المخذول): أي عقابه (علی) قدر ما اکنسبه 
المخح_۔_ذول من (المعصیق)؛ سواء کان اکتسابہ با لچوارح و القلب؛ کالعزم علی المعصیة 
کما۸( دل الاطلاق؛ فانه ری سس کو السلف؛ کما قال الباقلانيی والقاضي عیاض؛ 
لقوله تعالی: فوَلکن يُوَاخَذکُم بِمَا کسبتا فُلوكُم [البقرة:٢٢۲]ء‏ کما في فتح الباري 
وغیرہہ وفي شرح البخاري للکرماني؛ وفي الایة دلیل لما عليه الھمہور ۳0804980۳8+" 
استقرّت بُؤٌاخذ ہسا وقوله ہْ: رإِن الله تُجَاوَرَ ٌ لأُتي مَا حَدقتا بە أَلفْسَہًا مَا لَمْ 
َکلَمُوا ا ویعملُوا بەا''م محمولٗ علی ما لم یستقرء وذلك معفوٌ عنه بالاتقاق؛ لأنہ لا 
یمکن الانفکاك عنه خلاف الاستقرار. 

فأشار إلی منع وجوب اللطف؛ ورعایة الأصلح للعباد عليه تعالی مستنةا بأنە لو وجب 
عليه لما خلق الضلالة ٹي احدِ منہمء ولما وجد کافر وفاسق ومبتلی حیث لا یوجد فیہم 
ُقصی اللطف؛ وقد قالوا بإیجابہ فلا یندفع بأن الکل لا یخلو عن لطف یتفاوت بَالنْية 
إلیہم. 

وإليه آشار بقوله: (ویضل من یشاء عدلاً منه)ء والی منع وجوب عقاب العاصي عليه 
تعالٰیء فإنە ان اُرید بالواجب ما لا بد من فعله؛ لقیام الاعي وانتفاء الصارف؛ 7ھ 
لدمکےە من التركء فلا یکون ختارًاء تعالی عن ذلكء ولليه اشار بتعلیق ا مدایة والاضلال 
بسسشیتته تعصالی زع آروہاف لد امت ولا یترک وإن کان جائزًا ٹيی نفسه؛ کما ي 
العادی9ك(4ات علے ما اختارہ متأخرو المعتزلة فہو بحرد تسمیة مع اجتراء علی ما یوھم 
النقص عليه تعالیء والی أُنہم مناقضون في إیجاب الأصلح وغایة نتص 0 اق :ال 
بالعدل في ترك التوفیق ومنع الألطافء فہو آکد إلزام خفي بیانه علی أقوام, 

وفیه إشارات: 

الأولی: ان القبح إضا هو ني اختیار المعصیة والضلالة دون خلقہاء بل هو من العدل 
واٹحازاۃ, 

وإليه شار بقولہ: وھو عقوبة المخذول علی المعصیة. 

الثائیة: أُن بین التوفیق والخذلان تقابل العدم والملكکة واليه أشار بالتفسیر وحمله علی 
التفسیر باللازمء وجَعْل التقابل التضاد کما ظنٌ عقول عن المذھب؛ إذ لیس الخذلان عند 


)۴٦۰/٣( والنسائي‎ )۲٦٢/٢( ومسلم (١/١٦١۱۱)ء وأبو داود‎ )٣٤٥٥٤/٦٦٦( رواہ البخحاري‎ )١( 
.)٥٥٦۸/١( وابن ماجه‎ ء)٦۷‎ ٤/٢( وأحمد‎ 
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الامسام بمعنی خلق القدرۃ علی المعصیة کما قاله الرّستَعْفني ومَنْ تٌبعہ مناء وامام ا حرمین 
ری تل نی ال فافَرذد الات التعدر ضاطل للدی غلی:البدل فندہ کیا تہر سی 
عدم اق والاعانة علی الطاعةق وتَرك العبد مع نفسه؛ کما ي المسایرۃ. 

الغالفة: ان مشیتته تعالی للہدایة لیست ال ماءَ وجبرٌاء بل فضل واحسان منە تعالی. 

وإلےە اشار بقولہ: طإوََۂدي مَن يَشَاء [فاطر:۸] فضلاً منە: اي لا ا ماءَ وجبر 
کمسا زعمہ المعتزلة ٹي المشیئة وخصّصوھها بالطاعة لأٗدائه إلی خلق الایمان والکفر علی 
ا برء کما في الارشاد للرِمُعْقَتيء ولکونە صرفًا عن الظاھر بلا دلیل. 

الرابعة: اأُن هدایته تعالی للعبد بخلق الاہتداء فيهء وھو لازم الدلالة الموصلة لمن تعلق 
بە المشیئة. 

والےه أشار بقوله: (ویہدي من یشاع)ء وحملہم اٰدایة علی بیان طریق الحقء أو 
الارشاد إِلی طریق ا لئة في الآخرة یردہ ورود ا مدایة في النصوص القطعیة مقیّدة بالمشیئة 
فان البسیان عام للکل لا یقبل التقییدء وإِرشاد طریق ال نَّة فی الآخرة عندھم لیس لغیر 
المطیعین والتائبین وني حقہم آمر متحّم غیر مقیّدٍ بالمشیئة کما لی التبصرۃ, 

ا خامسة: ان ((ضلاله تعالی للعبد خلقه الضلالة فیه عدلاً منه علی سوء اختیارہ. 

وإليه اشار بقولہ: (وبٔضل مَنْ يَشَاىُ عدلاً منەم. 

وحملےم الاضسلال فج الوجدان ضالاً أو التسمیة به؛ و الھلاك او العذاب یردہ 
التقیید فیہا بالمشیقة؛ إذ لا معنی لتقیید ذلك بہا کما فی شرح المقاصد. 

وحملےہم إیاہ علی منع الألطاف بانہا لا تُجْدي؛ و الاسناد الحازي یردہ عدم المعنی 
ٹیي تقییدہ بالمشیئة؛ لتحتمه مع العلم بعدم ا چجدوی؛ وانە مناقضٌ لأصوهم؛ وکیف یتصوٗر 
فی عسلام الغیوب ان یفعل فعلاً کالاقدا والتمکین علی الطاعة يُعلم قطمًا أنە لا یجدي 
بل پحصل ضذہ. 

والعجب من المعتزلة؛ کیف لا یعدُون ذلك عبنٌا کما في شرح المقاصد؟! ویردہ عدم 
تعسذر ا حقیقق بل کثیر من النصوص یشہد للمتأمل بأن اإضافة ا مدایة والاضلال إلی الله 
لیسست الا بطسریق ا حقیقة کما ٹي التبصرۃ وشرح المقاصدء فلیس هم حمل النصوص 
المفیدة للہدایة علی اإرشاد طریق ال نّة في الآخرة ولا حملہاء وحمل سناد الاضلال مطلقًا 
علے التجوٴز کما ظنٌ نعم قد یسند الٰدایة إلی القرآن والرسلء والاضلال إلی الأصنام 
والشیاطین علی بجاز التسبب مع القرائن کما سیأتي. 

(ص): (وقال فی الفقه الأبسط: واللہ الغنی لا یطلب عن احتیاج من من العباد شیتَّاء 
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إِنما ھم یطلبون منه ایر فإذا فعلوا ذلك فحقہم عليه ان یغفر ٹحم ویٹیبہم علية). 

(ش): السٹانيی: اشار إِليه بقوله: (وقال لی الفقه الأبسط: واللہ الغني لا یطلب عن 
احتیاج)؛ فإنه الغنی عن العالمینء (من العباد شینّا) من الطاعات لغرض وحاجة ولا یفي 
بشکر نعمه الطاعات القولیة والفعلیة والمالیة (إنما ھم یطلبون منه الخیں)؛ لاحتیاجہم 
إلےه تعسالیء فکما ان الغنی لازم ذاته لا یفارقه كکذلك الاحتیاج للعباد إلی ما عندہ من 
الخیر. 

وفیه إشارات‌ً إلی مسائل: 

الأولی: ان الزام التکالیف الشاقة علی العباد لیس للاحتیاج بل لفضله تعالی علی 
العبادہ واليه أشار بتقیید نفی الطلب بالاحتیاج مشیر إلی ان الطلب منہم لیحصل هھم 
تطویسع النّفس الأَبیّة عن الانقیاد وتجریدھا عن الشہوات النفسانیة؛ لیفوزوا بالسعادات 
الأبدیےةء کسسا اُشیر إليه بقولہ تعالی: ظكّب عَلَيْكُمْ الصيامْ کَمَا کب عَلَى الْذِينَ من 
بلكمْ لَعَلكمْ كَتة تقو نہ [البقرۃ:۱۸۳] کما في شرح النونیة. 

الثائیة: ُن تعلیل الیجاب بالمنفعة ورفع الضرر مبنيٌ علی کون افعاله تعالی وأحکا 
ٴ مُعللة بالأغراض؛ وھو فاسدٌ لاسلتزام کونہا علة لعلیّة الفاعلیة والاحتیاج إلیہا في العلیة 
واللہ الغنی عن العالمین'. 

وإليه شار بقوله: (إنما ھم یطلبون منه). 

الثالۓة: اُن العبادة حیُ الله علی العباد شکرا للنعم والألطاف: فلا تکون الألطاف 
واجىبة عليه تعالیء ولليه اشار باقتباس ال حدیث المشہور عن معاذء وحذیفة بن الیمان 





ونس وابي هریرۃ رضي اللہ عنہمء بتخریج البخاري وآحمد بن حنبلء والہزارء وابن 
عساکر؛ رحمہم اللہ تعالی بقوله: : (وحی اللہ علیہم ان یعبدوہ ولا یشرکوا بە شینا؛ 

[‌‌سسےالوڈ والَللات وما یترتب علیہا من النعم المترادفة العامة الشاملة لأصناف 
اللطصف, والأصلح سبب لایجاب الشکر بالتوحید والعبادق فہي حقٌ واجبْٗ لله ٹي ذمم 
الناس لا انفکاك مم عن أدائه والخروج عن عہدتەہ؛ کما یشعر بە ا حق؛ ولو وجب عليه 
تعالٰی اللطف للعباد ورعایة الأصلح غم لما وجب علی العباد شکرہ؛ لکونە أداء للواجب 
عليهء کمن یؤدي دیئا لازمًا عليه وھو باطل اتعَافًَاء (فإذا فعلوا ذلك) المذکور من 


.)۲۹۰/۳( انظر: المواقف‎ )١( 
.)۱۷ ٤/٢ ١( (ػ) رواہ الطبراني في الکبیر‎ 
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الو حسید والعسبادة (فحقہم): أي الثابت ھم (عليه) بمقتضی وعدہ من فضله رن یغفر 
شسےم)؛ لقوله سبحانه وتعالی: ان اسنّات بُذْعیْنَ الات کہ مود ١٤‏ وقوله: 
بن تجَیُوا کبَائر کا لنہَؤنَ عله لکتْر عَکُمْ سمَاتکُم) [لنساء:۱٣]ء‏ (ویٹیہم علیع: 
أي علی ذلك المذکور بمقتضی الوعد بقوله تعالی: ظا لا ضیم أَجْر مَْ أَحْسَنْ عَملا 
[الکہف:٣٠]‏ وأمثاله, 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان شول الوعد للطاعاتء والوعید للمعاصيء وغلبة ظن الوفاء ہما یکفي ٹي 
الدرغیب والترھیبء وبجرد جواز الترك غیر قادح. 

وإليه شار بقوله: (فإذا فعلوا ذلك فحقہم عليه أُن یغفر حم ویٹیبہم عليغ)؛ مع أن 
الثابت بالنصوص الوقوع وھو لا یستلزم الوجوب عليه تعالیء فنعمل بمقتضی النصوص 
الواردة ٹي ثواب المطیعء ونقول بوقوعه لمن عمل بہاء لما ان ا خلف ي الوعد نقصٗ یجب 
تتسزیه الشارع عنه. 

وأما النصوص الواردة ٹي عقاب العاصي فنعمل بموجبہاء ونقول بوقوعه فیمن تعلّق_ 
إراددے ومشیٹتہ بعقابہ؛ لعلا بتعطّل قوله تعالی: ظإن الله لأَ یَْفرْ اُن يُشْرَكَ بہ وَیَقْفر مَا 
ڈُون ذَلكَ لمَن يَشاء [النساء:۸٥]ء‏ فلا یلزم وجوب الثواب والعقاب؛ ولا الخلف ي 
الوعد ولا الوعیدء کما في شرح النونیة وسیأتي تفصیله. 

الٹانسیة: ان الأعمال لو کائت سببًّا موجبًّا للاثابة والعقاب لما تخلف: واللازم باطل 
لثبوت العفو والمغفرة في البعض؛ کما في التوبة اتفاقًاء وثبوت اطدم والاحباط عمّن عاش 
علی الکفر م آمنء أو علی الایمان ٹم کفرء واشتراط الموت علی ذلك للاستحقاق یبطل 
الاستحقاق أصلاً؛ لعدم الشرط عند تحقق العلة وانقضاء العلة عند تحققه کما في شرح 
المقاصد. واليه اأشار بقوله: (فحقہم عليه ان یغفر حم). 

الثالئة: ہےععه للٗص الدال علی تکفیر الصغائر بالعبادات وعلی ما لا تستلزمہا 
الأعمسال من المغفرةۃ؛ لعدم استلزامہا بالایجاب وفاقَّاء فہو حض فضله فکیف یتصور 
الظلم أو البخل في حقه؟۱. 

(ص): (قال فی روایة حمد رحمه الله تعالی: قال عطاء بن أبي رباح: و تاب اللہ اأُھل 
سمسواتہ وأهسل آرضه لعذہم وھو غیر ظالم ھم؛ لیس دم علی الطاعة وأ مہم إیاھا 
وصہبرھم علیہاء أمَا هذہ نعم اأنعم اللہ ہا علیہم؟ فلو طالبہم بشکر ھذہ النعم ما قدروا 
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عليه وقصّرواء وکان لە ان یعذہم بتقصیر بتقصیر الشکر وھو غیر ظالم ھم). 

(ش) (و) السٹالث: مس (قال فی روایة حمد رحمہ اللہ تعالی)ء وفي مسند ال حارني 
والخوارزميء (قال عطاء بن أي رباح المکی القرشي؛ سمع ابن عباس؛ وابن عمرء وبا 
ھریرة وأٗبا سعید الخدري؛ وجابر رضي ال سی روی عنه ا حماعة کما ٹي تاریخ 
البحاري وھو من شیوخ الامام قال فی حقہ: مار بے الع بے کاق افیرات للامی: 
ولسلذا تُقل عنه ھذا البرھان: (لو عذب الله ہو مو وا 
یؤمرونء (وأھل اأرضع) من المطیعین لان سفن گا دلّے الاضافة حیث لا عہد 
(لعسلہم وھو غیر ظالم فھم" في ذلك؛ ولا واضع للشيء في غیر موضعه بخلوّٰہ عن 
عاقبة حمیدة؛ (الیس دشم علی الطاعق) بالآیات التکوینیة والتتسزیلیة (وأھمہم إیاھا) 
یت العتول والاقدار علی الاستدلالء وکشف حُْسن الطاعة علی قلوہم (وصبرھم 
علیہا) بتوفیقہم للطاعة وتوطین قلوہم علیہاء المشار إليه بإنرال السکینة رآمَا هذہ) 
الأمسور (نعم) جلیلة و(حسانات موصلة إلی جزیل الکرامات (أنعم اللہ بہا علیہم؟) من 
غسیر سبق لاستحقاقہم ومن غیر وجوب عليه تعالی اتفافًا! (فلو طالبہم بشکر ھذہ 
النعم) الوىف قای ساطا3ق العقل والنقل ز(ما قدروا عليه وقصروا. 

وفيه إإشارة لی ان کل ما یفعله العبد من الطاعات لا یکافئ نعمة حیاته المقارنة ٹاء 
ولا نعمة اقدارہ إیاہ علی ادائہاء وغیرھا من النعم السابقة؛ سرت وعظمہاء وحقارة 
انعسال العبادء وقاتہا بالنسبة إلیہاء قال تعالی: ون تَمُدُوا نہ مت الله لإٗ ُحْصُوهًا حْصُوهًا: 
جس رو ضر مو 0 سای ریغب وتصوٗر الظلم أو البخل في 
ترک (وکان لە ان یعذہم بتقصیر الشکر وھو غیر ظالمِ غم)ء فاشار إلی منع الظلم أر 
البخل مع منع اللطف؛ والأصلح والعوض؛ فإنه کان عدلاً منه وبجازاۃ علی التقصیر ي 
واجب الشکر لا ظلمًّا ُو بخلاً أو نقضًا للغرض کما زعموا. 

وفسیہ إشسارات: الأولی: أنە تعالی لو منع الکفار بعض المصاخ والاًلطاف لزم ترک 
الواجب والظلم علی أُصلہم ویجب حینئذ سلب القدرة عنہم رأسّا؛ لکونە أصلح مم 
بل عدم إبقائہم علی بلوغہم, والواقع خلافه. 

وإلیه اشار بقولہ: والیس دلہم علی الطاعة و مہم لھا وصبرھم علیہاء ومنە أخذ 
الأشعري إلزام اُستاذہ ا لحبائی؛ فقال لە: لو ان صبّا مات رای منسزلة رفیعة لبالغ مسلم؛ 





.)۳٦۹/۳( رواہ ابن حبان (٢/٥١۰٠)ء والبیہقي فی الکبری (٢١/٢٢۲)ء والدیلمي في الفردوس‎ )١( 
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فقسال: یسا رب لم لَمْ تدم حیاهي حتی ابلغ فاجتہد مثله؟ قال: یقول اللہ تعالی لە: لقد 
علمت أنك لو بلغت فکان الْأصلح لك الموت ىي الصّباء قال: فینادي الکفار من درکات 
لظےی: یا إِهٰنا لما علمت آنا إذا بلغنا عصیناء فہلا امتنا ٹي الصباء فانقطع ا حبائيء فتاب 
الأشعري عن الاعتزال کما في المسایرۃ. 

وھو اظہر مما ٹي المواقف وغیرہہ أنه ناظرہ فی ثلائٛة اإخوۃ: مات اأُحدھم مطیعًاء 
والآخر عاصیّاء والثالٹ صغیرًاء وآلزمہ في قول العاصي: یا رب لم لُمْ تني صغیرا؟ للا 
اأعصی لك مرا فلا اُدخل التار لما یتخیّل أُن مم دفع الالزام بە بأن إماتته للصغیر ني 
صغرہ للعلم بأنە لو بلغ لکفر واأضل غیرہء فإماتتہ لمصلحة الغیرء سیما إذا کان الغیر 
کثٹیرًا؛ لظہور رجحانهء ولیس ي (بقاء العاصي ذلكء کما تصدّی آبو ال حسین لدفع الالزام 
بە عن شیحه ا جمبائی بعد أربعة ادوار و اکٹر لکنە تحکم کما في التفسیر الکبیں 
ویلزمہم منع النفع عمن لا جنایة لە لاصلاح غیرہ وھو ظلمٌ عندھم فان مذھبہم: 
وجوب الأصلح بالنسبة إلی الشخص لا بالنسبة إلی الکل من حیث الکل؛ کما ذھب اليه 
الفلاسفة في نظام العالہء کما في شرح العضدیة وغیرہء وأنە لو منعه لذلك فکیف لم یُمت 
قبل البلوغ فرعون وزردشت وغیرھما من المضلین؟! لاصلاح کثیر من العالمین کما بي 
التبصرة وشرح المقاصد. 

فسلا وجهە لما قیل أن للجبائي ان یقول: الأصلح واجب علی اللہ إذا لم یوجب ترکھ 
حفضظ اأصلح آخر موجہ بالنسبة إلی شخص آخرء فلعله کان إماتة الأخ الکافر موجبة 
لکھے وسر ضد کال رد علی موس لاف ااصا س عتہ تھا سط مت 
الإأصلح وجب فوت الاأصلح لە؛ ولعله کان في نسله صلحاء کان الأصلح عم إیجادھم 
فلےعایة الکثیرین فات الأصلح لە؛ ولما کان ال خذلان في سلب الایمان یتراءی منافیّا لما 
قررہ من البیان تعرض لدفعە!''. 

الثائیة: أنە تعالی لو عذہم جميعًا علی تقصیرھم لکان حستٌا مترئبٔا عليه عاقبة حمیدة؛ 
لکنه ترکە إلی أحسن منه وھو عفوہ من فضله. 

الثالثة: ان أصل البرھان مروي مرفوعا و موقوفًاء رواہ أحمد بن حنبلء وأبو داود 
وابن ماجهہ وابن حبانء وأبو یعلىء والطبرانيء والطیالسیء والبیہقي والضیاء المقدسيء 
وعبد بسن حصسید؛ رحمہم الله تعالی عن ابن مسعود؛ واي بن کعب؛ وزید بن ثابتء 


.)۱٤٥١/١( انظر: المواقف‎ )١( 
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وحذیفة بٌٗن الیمَان؛ رضي الله تعالی عنہم عنه يلإ أنه قال: رك ور 
سُمواتہ وأخل أرضہ لَعََمہَمْ وَھُو غَيْرْ ظالم لہُمٌ ولُو رَحَمَہُمْ لکائت رَحمُ خَيْرا 
ا مِنْ َغَعَالٰی/ 'م“ء لکنە لما کان من الأحاد الغیر المفیدة في المقام لم یسندہ عطاء بل 
ُوردہ مبرهتًا مفیڈا للالزام. 

(ص): (وقسال لي الفقه الأکبر: خحلق ا خلق سلیمًا من الکفر والژیمان؛ تم خاطبہم 
وأمرھم ونہاھم فکفر مَنْ کفر بفعله وانکارہ وجحودہ بخذلان اللہ إباہء وآمن من آمن 
بفعلے وإقرارہ وتصدیقه؛ کل ذلك بتوفیق الله إیاہء ونصرته لە؛ ولا یجوز أن نقول: 
ی۔۔سلب اللہ الإیمان من عبد مؤمن قہرٗاء ولکن العبد یدع الایمان اختیارّاء فإذا ترك 
فحینئذ يُسْلب منە الشیطان). 

(ش): السرابع: مس أشار إلےە بقوله: (وقال في الفقه الأکبر: خلق ا خلق): أي 
المخلوقین من الثقلین بدلالة ا بر (سليمًَاع: أي خالیّا (من الکفر والإیمان)؛ لأنہما لیسا 
من ذانسیات الأُشسخاص؛ ولا من لوازم تعیناتہم وفي تقدیم السلامة من الکفر إشعار 
بالاهتمام والآنسبیة بالتفضل علی الأنام في التکوین سلیمًا من اکبر الآثام رٹم خاطبہم): 
أي اظہے تعلحتؾ الخطاب غم بارسال الرسلء (وأمرھم) بالایمان والطاعات بتبلیغہم 
(ونہساھم) عن الکفر والسیئات بعد بلوغہم؛ وخلق القدرة الصالحة للأمرین فیہم کما 
اشسار إليه بتُمٌ وترتیب الأمر والنہيء (فکفر) بعد نعمة السلامة (مَنْ کفر بفعلع: أي 
کەبە وسصوء عسزیمته (وإنکار٥)‏ للحق بعد ظہورہ بالآیات التکوینیة والتتزیلیة 
(وججسو۵ہ): آي نقي ا ثیت ٹي جبلتہ من دلالة فطرتہ کما اُشیر إليه بقوله ہے: گل 
مو ےد ؛ُ يوْلَّدْ عَلَي الفطرَة, فَأَبَوَاهُ بُہَوْدَالَهُ آو یُتَصََرَائة آر يْمَحسَائَةًمء ربخذلان اللہ 
إیام): بسبب عدم توفیقه لە (وآمن من آمن بفعلش: أي کسبە من حَسُن عزمه. 

(وإقسرارہ) بلسانه عند شمکنەہ (وتصدیقه) بقلبه وکلامہ ٹي نفسهء (گل ذلك) من 
فعلے: أي عزمه؛ ومن اقرارہ وتصدیقه (بتوفیق الله إیاہء ونصرتە لە) بدسہیل ذلك لە؛ 
وکٹف حسسنہ علی قلبه وفيه إشارة ا الأحذ من قولە تعالی: ڈو الّدي خَلَقَکمْ 
فُمکمْ کَافر سکم مُومِنْ وَللَةُبِمَا تَعْمَلونَ بُصیرٌہ [التغابن:٢‏ آای کت 
بدیعًّا حاويًا لحمیع مبادئ الکمالات؛ ومع ذلك فبعضکم تار للکفر کاسب لە علی 


(۹) ام تخریجہ, 
)٢(‏ رواہ البحاري )٦٦٤/١(‏ ومسلم ٦۷/٤١‏ ود وأبو داود )۲۲۹/٢(‏ وأحمد (۲۳۳۲. 
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خسلاف ملا یستدعیه خلقتهء وبعضکم تار للإیمان کاسب لە؛ وکان الواجب علیکم 
جمیعّا ان تکونوا ختارین للایمانء شاکرین لنعمه تعالی کما ٹي الارشاد. 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان التوفیق هو النصرة والتیسیرء کما اُشیر إليه في المسایرۃء وإليه اشار بعطف 
الفكسیر لا خلق قدرة الطاعةء کما ذھب اليه ا حدون ووافقہم الأشعري؛ وإن لہَيََل 
بتأیر القدرۃ. 

الثانیة: ان التوفیق لیس بمعنی خلق الطاعة کما ذھب إليه امام ا حرمین ومن تبعه؛ 
لن القدرةۃ صالحة للضدین کما مر والطاعة متوقفة علی التوفیق فہو سببہا. 

الثالثة: ان الخذلان عدم النصرةء فبینہما تقابل العدم والملکة دون التضاد کما ظن. 

وليه اشار بالتقابل بین ا خذلان والتوفیق منە تعالی وبیانه بالنصرة. 

ال ابعة: ان تخصیصہما بالذکر للاہتمام ٹم اشار إلی تعمیم المرام وتعیین ما هو 
اق من التوسط بین القدر وا حبر فی محل ال خصامء وقال فیه: (ولا یجوز أن) نعتقد 
و(نقسول: یسلب اللہ الإیمان) والتصدیق القلبي (من عبد مؤمن قہرٌا) من غیر أُن یترکه 
الع بد باخصیارہ ومباشرته لأسباب الکفر (ولکن اد یدع الایمان): أي یترک 
(اختیارا) وعزمًّا علی الکفر بخذلان اللہ إیاہء (فإذا ترك) العبد التصدیق اختیارً (فحینئذ 
بُسْلب هنع الإایمان والتصدیق: أي یستولی علی قليه (الشیطان) بتسلیط اللہ تعالی کر 
علیہ فأشار إلی منع وجوب اخترام المعصوع آو التائب ان علم اللہ فسقه لو أبقاہ بناء 
علی کونە تفویئًا للغرض بعد حصوله؛ إذ لو وجب اخترامه لوجب قبل سلب الشیطان : 
منە الایمانء واللازم باطل وکذا الغرض؛ وکیف یتعقل استحقاق النعیم الدائم بمجرد کلمة 
فی آخر غمرہ لا خی :یکؤن غرظطا؟1 وکا العَذاب الممتد بشرب قفطرۃ من خیرء کیا 
في شسرح المقاصدء وفیه إشارۃ إلی الأخذ من قولە تعالی: ظإِن عبّادي لَیْسٗ لَكَ عَلَیہمْ 
سُلطن إلا مَن البْعَكَ مِنَ القاوی نک [ [ا حجر: ٤٥]ء‏ والی ان ا خذلان وتسلیط الشیطان 
عدل منە تعالی بحازاۃ علی سوء عزم العبد واختیارہ للکفر, 

وفیه إشارات: الأولی: الد علی المعتزلة المنکرین للتسلیطء وقد احتج اصحاہنا فيه 
بقسولہ تعالی: ظإإنا جَعَمَا الشیَاطینَ أَولياءَ للّذينَ لاّ يُومنُو نچ [الأعراف:۲۷]ء علی أنە 
تعسالی هو الذي سلط الشیطان علیہم _َّ َ ویتاکد هذا النص بقوله 
تعالٰی: الم نی آتا ر ا أرْسَلََا الشیّاطینَ عَلَى الکافرین4ہ [مریم: :۸۳.. 
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وحملے المعتےزلة علی ا حکم بأن الشیطان وليٗ لمن لا یؤمن؛ وحملوا الارسال علی 
التحلیة بین الشیاطین وبینہم ورڈ بأنە إذا قیل: إن فلاگا جعل ھذا الثوب ؟بیضء لم یفہم 
منه أنه حکم بذلكء فوجب حمل ا لعل علی التآثیر والتحصیلء لا علی بحرد الحکم کما 
ٹي التفسیر الکبیر في سورة الأعراف. 

وروی البیہقيء ٠‏ وابو یعلیء ہو ہد ہو وم 
وقسال: راخ رج یا عَدُو اللہ؛ َإلي رَسُول اللہ ٹ ثمْ اوَلَهُ إلی اه وقال: خُذیه قَلاً بَاُس 
عَلََيه ”7ء ورواہ أحمسد بن حنبلء وابو داودہ والطبرانيی من حدیث آمٌ أبانء واختارہ 
الأشعري والباقلاني کما فی ولقط المرجان> للسیوطی وغیرہ وصرّح بە الامام أبو المعین 
في بحر الکلام. 

الٹاذنیة: أنە لو وجب اللطف ورعایة الأصلح عليه تعالی لما ترك ذلك في حق اُحد 
بخذلانه وتسلیط الشیطان وذریته. 

والیہما أشسار بقوله: فإذا ترك فحینذ بُسلب منە الشیطان ولو وجب واآبقاہ لزم 
کون إماتة الأنبیاء والعلماء المرشدین بعد 7 وتبقیة الشیطان وذریاته المضلین الی یوم 
الدین أصلح للعباد. 

الثالكة: أنە لا یمکن القول بوجوب الأصلح إلا مع القول بأن کل ما وقع ني الدارین 
فہو الأصلح للعباد والأمر بخلافه کما في شرح المقاصد. 

وإليه ُشار بقولهہ: ولکن العبد یدع الإیمانء وقد صرٗح مام الحرمین بفہم ھذا المعنی 
من کلام الکعبيء فنادی لسان ا حال ني کل ناد: أنە لو وجب علی اللہ الأصلح واللطف 
بالعباد لما ضلت المعتزلة طریق الرشاد. 





فصل 
لم بین ان من خصوصیات التکوین التفضل العام للعالمین شرع غي بیان بعض منہا 
عام كذلك للعالمین. 
(ص): (قال في الوصیة: واللہ خالق العباد ورازقہم؛ وممیتہم). 
(ش): (قسال في الوصیة: واللہ خالق العباد ورازقہم): أي معطي رزقہم المقڈر في 





/٢( رواہ أحمد (١٤/۱۷۱)؛ (٤/۱۷۲)ء والطبرانی في الکبیر (٢٢/٢٦۲)ء وا لحاکم في المستدرك‎ )١( 
۵۹۲ء.ء.‎ 
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مدة حیاتہمء وآراد بالعباد ما یشمل البہائم تغلیبًا کما ٹي شرح المقاصدہ (وممیتہم): أي 
عالق ارت اتی اکلہ واکر مدۃ ذارت ظیاہی زالررق سس الم رق( حا اع 
بہےه الحی سواء کان بالتغذي او بغیرہ مباحًّا کان و حرامّاء کفاول الاطلاقء وقیل: ما 
یتربی بە ا حیوان من الأغذیة والأشربة عندناء والمملوك عند المعتزلة وھو یخص بالمباح؛ 
فیےیر الٹسزاع فيه لفظیّاء کما قال الرّستُعْفني ومن تبعه مناء والأستاذ أبو إ(سحاق ومن 
تبعه من الأشاعرق ولیس بصواب کما ظنٌء فَإنْ إقامة البراھین في کتب الأکٹرین تدل 
علی أنە نزاع معنوي في مطلق الرزقء والمترہي بہ کالمملوك بعضٌ من محل النسزاع 
وصےٴّح بە الامام الرازي والآمدي وشارح المواقف والمقاصد ومن فسّرہ بالمتغڈی بە 
من مسشایختا کساحب التبصرة والکفایق والاعتماد فقد تسامح فيه اعتماذًا علی 
التصریح بالتعمیم, 

ففی التبصرۃة: ان الرزق یقع عندنا علی الغذاء او الملك جمیعا. 

وٹيی الکفایة: نے یقسع عندنا علی الملك والماکول؛ والمدد الذي یصل إلی العبد 
بواسطتہء ویدل علی أنہ لا یخخص بالمتربٔی بە أله مأمورٌ بالانفاق من الرزقء والمتری بە 
لیس کذلك, کما في التفسیر الکبیر. ۱ ۱ 

وقالت المعتزلة: لیس ا رام المنتفع بە رزفًاء وینتفع الشخص برزق غیرہ تمسکا بأنه 
لو کان رزفًا لما جاز دفعه عنهء ولا الذم ولا العقاب عليهء وبأن الرزق یحصل من افعا ٰم 
وملك حمء والملك لا یثبت في ا حرامء کما في التبصرة والتسدید وسیاأتي جوابہ. 

اما الاماتة فی الوقت الذي علم اللہ فی الأزل وقدر بطلان حیاة ا حیوان فيه فہو أیضّا 
بفعله تعالی وخلقه سواء کان ا حیوان مقتولاً أو لا۔ 

وھو واحد لا تعدد ولا تعلیق فیه کما دل الاطلاق. 
وقسال اکٹر المعتزلة: ان موت المقتول تولد من فعل القاتلء فہو من انعاله لا فعل 
اللہ وآنە لو لم بُقتل لعاش إلی أمد هو اجله فہو متعدذ وادعوا فیه الضرورة واستشہدوا 
علیە بذم القاتل ولو کان میئّا بأجله الذي قدُر اللہ لە لماتء وإن لم یقتله فہو لم یجلب 
حینئذ بفعله مرا للمباشرة ولا تولیڈاء فکان لا یستحق الذم عقلاً ولا شرعَاء وھو باطل 
وا وآبیسدوا بقولہ َ: ولا َرِيْدْ في الْمْرٍ لا الب ونحوہ من النقلیات کما ہي 
شرح المقاصد وسیأتي جوابه. 


.)۱۳۳٣١/٢( ء)۳٥/۱( وابن ماجە‎ )۲۸۲/٥( ء)۲۷۸۰/٥( وأحمد‎ ء)٦٤۸/‎ ٤( رواہ الترمذي‎ )١( 
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وقسال کیر من ال حدثین: إن الأجل متعدد: منجزء ومعلق: بأن یثبت في صحیفة 
الملائکة مطلفقاء وني علم اللہ مقیّدا بنحو الصلة والصدقةء وت آ ‏ مت 
بقسولە تعالی: ظیَنْحُو اللهُ مَا يَشاء َقبت وَعندَه أُمْ الکتّاب)ہ [الرعد:۳۹ ۳ء وقولەه: 
نم لی َجَلاً وَأَجَلْ مُسَمی عندۂ4 [الأنعام:۲]ء وقولہ تعالی: <َوَبُوَحَرْكُم إِلَى أَجَلٍ 
مُسمی 4 [نوح:٤]ء‏ وقوله: فإوَمَا يْعَمَرْ من مُعَمَرٍ و بَُقَصْ مِنْ عُمُرہ إِلاً في کتابہ 
إناطر:١۱]ء‏ وبحدیث الزیادة ونحوہء وسیأتي جوابە. 

ولےیس القسول بە من الأوجہیة في شيء کما ظی واستدل الامام علی کون الرزق 
والأأجل مقڈرین في الأزل معینین بتقدیرہ بع ال ذتمع ممسلف لان بوجوہ: 

الأول: مسا أشار إليه کت لقوله تعالی: الله الدي خَلَفَکَمْ نم رَرَفَكُمْ 

یکم تم بُخْیکمچ [الروم:٤٥٤]ء‏ فاإنه تعالی أثبت لە لوازم لألوھیة وخواصہاء 
ونفاھا رأَسّا عن غیرہ مؤکتا بالانکار بقوله: إهَلْ من شُرَكَائکُم مُن یََعلَ مِن ذَلکم من 
شئ ‏ [الروم: ۰ء مستتتجًّا منه تتسزھه عن الشرکاء بقوله: ڈسٰبْحَائة وَنَعَالی َ 
یُشرِکوںًچ4 [الروم:٤٥٤]ء‏ کما ي تفسیر البیضاوي. 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان ال زق حلالاً کان او حرامًا؛ انا الأجل بقتل کان أو لاء . 
تعالی وتقدیرہ وفعله وتعیینه دون ن احد غیرہ کما دل الاضافة إليه تعالی والنفی عن 
سواء کان الانتفاع والاماتة متعلق الذم والعقاب علی الکاسب بسوء اختیارہ وإقدامه ٠‏ 
لاء کمسا دل الاطسلاق؛ ودعوی الضرورة غیر مسموعة في مقام المنازعة سیما بمقابلة 
القطعیات . 

الٹانسیة: أنە لیس التقدیر ان زیدا اذا فعل کذا او لم یکن کذا طال عمرہہ ففي شرح 
الےعدیل: لا بُقال: یمکن ان یقڈر اللہ ان زیذ یدًا إن أعطی الصدقة طال عمرہہ وإن لم بعُٔط 
نقص عمسرہ فیجوز ان یزید العمر و ینقص؛ لأُنًا نقول: الواقع لا یخلو عن اُحدھما 
معیتّاء فالمقدر عند اللہ ذلك الواقعء وإن العمر لیس في صرفه او جلبه تأئیر أحد کما 
صرٌّح بە ٹي التعدیل وغیرہ. 

والےە اُشیر بقولہ: فُمْيُمِينُكُمٌہء فاِّہ بمعنی: بخلق الموت و یقدرہ فیکم؛ وعلی 
کلا المعنیین هو منه تعالی علی حسب علمه المتعلق بأاحدھما معینًا. 

الثالفة: ان غي العدول عن الاستدلال المشہور من ان ا رام لو لم یکن رزَفًا لم یکن 
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المتغذي بە طول عمرہ مرزوقّاء واللازم باطل؛ لقوله تعالی: شمَا من داي في الأَرّض إ ال 
عَلّے الله رِزقُہاچ [ھود٦٦]ء‏ فإنه یدل علی وصول الرزق الموعود لکل اأحد اشارۃ ای 
ورود المۓع عليه؛ لعدم استلزام انتفاء الإأخص انتفاء الأعمء فلا یلزم عدم کونە ٭ْرہگاا 
لانتفاعه بالأشیاء المباحة سیما الخسیسة وآأنە إن لم یجد غیرہ فلا حرمة لاضطرارہ وإِن 
وجد وأعرض عنه بسوء اختیارہ فلا یلزم عدم وصول الرزق اليه. 

(ص): (وقال في روایة البلخيء و الخوارزمي حدُْي یزید بن عبد الرحمن الأودي عن 
ہد اھ بن مسحود برض ال گعالی مور عن النبي يلإ أنە قال: (كَکون اللْطفَةَ ا ربعین 
لی ث سمٌ تکُون عَلَقة أَرَعینَ لبق تم کون مُضلقة اربعین لیلة ٹم یدشتہ اللہ خلقًاء 
فیقول الملك: أي رب اُذکر أمْ أٰی؟ اُسعید أم شقي ما أجله؟ ما رزقه؟ ما أثرہ؟ 
فیکتب ما یرید الله بە فالسعید مَنْ وُعظ بغیرہ والشقي من شقي ہی بطن امەم) '”'. 

(ش): (و) الس-ٹاني: ما ر(قال ٹي روایق)؛ محمد وا حافظ طلحة والحارثیء وأبي عبد 
اللہ بسن خسرو (البلخحي؛ و) القاضی أبي عبد اللہ حمد (ا حوارزمي) رحمہم الله تعالی: 
(حدثتي یزید بن عبد الرحمن الأودي عن عبد اللہ بن مسعود رضی اللہ تعالی عنہم 

عن البي کل أنه قال: کون النْطْفَة: اي موس لسم زازکوئ لب و کون علق 
این لَیْلة نےٌنَکُون مُضْقَةق: أي قطعة لحم قدر ما یٔمضغ (أربعین لیلق ورواہ 
البخاريء ومسلم وغیرهما عن ابن مسعود وسیاتي تفصیل المقامء وبیان وجوہ المرام؛ 
رٹم یسشفہ اللہ خلقا) أي: بُحرر وم مادة خلقه کما فسرہ روایتہماء ووئم یجمع خلقهم 
(فیقول الملكء: أي یرسل اللہ إِليه الملك قبل ان ینفخ فیه الروحء فیقول مستکشهَا 
للقےناء ال.۔سابقء طالبًا لاظہارہ للملائکة: (أي رب أَذَکں) ہذا المخلوق رم أُٰی؟ 
اُسسعید): أي مملن وجبت لہ الحنة بالوعد (أم شقي؟): أي ممن وُجبت لہ النار (ما 
اجله؟): أي مدّة حیاته المقدُرة له رما رزقهہ؟): أي ما ینتفع بہ فی حیاته (ھا أثرہ؟): أي 
عملے بیان لسعادته وشقاوتہء (فیکتب) رُوي علی صیغة ا جہول والمعلوم ز(ما یرید الله 
بے'') ممسا ذکر من الأحوال والرزق والأجلء وزز(فالسعید مَنْ وُعظ بغیرہ): أي وُفق 
للخیرات بالاستدلال بحال غیرہہ وما اُدی إليه أمرہ لدلالته علی سبق القضاء بالسعادة ٹي 


.)٥۷٥|/ ٤( انظر: الاعتقاد (ص۱۷۲))ء وشرح أصول أھل السنة للالکائی‎ )١( 
/۲۲۸))ء والترمذي‎ ٣( ۱۱۷)ء (۱۲۱۲/۳)ء ومسلم (٤/٦۲۰۳)ء وابو داود‎ ١٤/٣( رواہ البخاري‎ )٢( 
۸/۱)ء بنحوہ.‎ ٤( والنسائی (٦/٣٦۳)ء وابن حبان‎ ء)٤٤٤/٤(‎ 
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حقے, ر(والشقی من شقي ہي بطن أمہ''ء): اي قڈر لە الشقاوة في رحم مه فہو من 
قبیل ذکر الکل وارادة ا لجحزے. 

وفيه إشارات: 

الأولی: بیان ان الأُعمال أمارات ولیست بموجبات. 

والیه ایر بقولہ: وفالسعید من وعظ بغیرە)6؛ فإن مصیر الأمور في النہایة إلی ما 
جری بە القدر في البدایة لکن لا یخرجه عن القابلیة, 

فتقدیر السعادة لە قبل أن یُولد یدخله في حیز ضرورة السعادة؛ وکذا دی الشقاوۃ 
لے قبل ان بُولد لا یخرجه عن قابلیة السعادة کما دّل عليه قولە و ِکُل مَوْلود يُوَ 
عَلّے الفطرٰة''ء؛ وذلك لأن التقدیر تابع للعلم التابع للمعلوم في الماهھیق وھو صادرٌ 
باختیارہ فکذا التقدیر مد بہ کما حققه العلامة ابن الکمال وغیرہ. 

الٹانسیة: أنه حدیث ات وِليه ُشار بالاستدلال بە في الاعتقاد فإنه روی القدر 
المشترك منه سبعة عشر صحابًا: أمیر المؤمنین عمرء وعليء وابن مسعودہ وابن عباس؛ 
وحذیفة بن آسید وابو ذر وأبو ھریرةء والٹر٘س بن عمیرة وعائشةء وغیرهم رضي الله 
عنہم؛ وروي عنہم باکٹر من نحو اربعین طریقًا کما سیأتيء وھو دالّ علی کتب الرزق 
والأجل مطلقًا: أي إثباته وتعیینه کما أُرادہ اللہ سواء کان رزقه مباخًا و لا وأجله بقتلِ 
أُو لاء متعلقا للذم والعقاب للکاسب بسوء الاختیار والاقدام أو لاء کما دل الاطلاق. 

الثالشة: ان الْأاجل لیس منہ في صحیفة الملائکة غیر ما في إرادة اللہ وعلمه وعلی أنه 
واحد لا یجري فيه ا حو والالبات. 

والےيه اشار بقوله: : فیکتب ما یرید الله بەء حیث دلٗ علی کتابة ما تعلّقت بە الإرادة 
علی الاستمرار المدلول من الصیغة. 

الرابعة: 7 7 تر 
انتفاعه بە وخروجه من رزقه کما ي التبصرةء واليه أشار بإضافة الرزق لليەء وأشار ای 
دفع شسکہم بظواھر النصوص بقولە ٹي روایة المذکورین: 

(ص): (وعليه) ما ری وبان ظللہ عنه ة آنه قال: لا ريد في العمْر ال البِرٴ ولا 
یرد القَدر إلا الاَعَاءٰ ون الْعَبَدَ لییٔحرم ال الاَعَاءَ وإِن الْعَبّدَ لیٔحرم الرزق): 





)١(‏ ھذا 02080)]) صحیح: رواہ مسلم (؛٤/۲۰۳۷)‏ وابن ماجھ (۱۸/۱)؛ وابن حبان ٤(‏ ۱ء 
)٢۲(‏ تقدم تخریجه. 
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(ش): (وعلىیء) بُحرٌج (ما روی) عبد اللہ بن عیسی عن عبد اللہ بن أبي ا معد عن 
(وبان) ظللہ مولی رسول اللہ تل (عنہ پل آنه قال: لا ريد فی العْمْرٍ): أي یؤول ببرکته 
وطیب عیشہء (إلا البرٴ) فإنه بطییه کأنه یزید فيهہ (ولا يَردُ القَدَرٌ: أي ما یخاف نزوله 
وتسبدو طلائعه وأماراتہ من المکارہ والفتنء ویکون القضاء الاہھي جاریّا بأن بُصان عنه 
العبد الموفق للدعاء فإذا آتی بە حد٘سُ من حلول ذلك کما في الفتح المبین فیکون دعاؤہ 
کالراد لما کان یظن حلوله ویتوقع نزولہ فکانە لا یردہ (إلاً الُعَاءُ وإنَ العبْدَ لَیٔحرم): 
أي یمنع (الرزق): أي برکته و سعته او الشکر عليه (بالذنب يُصيْه'''): أي بشؤم کسبە 
للا_۹ذنب؛ یمسیع بسرکة الرزق لا نفس الرزق المقڈُر؛ لما رواہ ا حاکم والبیہقیي عن ابن 
بج تن والطبرانيء وأبو نعیم عن أَبي أمامة رضي اللہ تعالی عنہم عنه ول أنە قال: اٹ 
لفسالئ ئشسوت حَتٌی تتَکُمل رِژقہًا'''6ء والحدیث رواہ بتمامہ أحمد بن حنبل 
وال+۹كسائيء وابن ماجه وابن حبانء والطبرانيء والحاکمء وأبو یعلیء وابن منیعء والضیاء 
المقدسيء والرویاني عن ثوبانء ورواہ الترمذي وا حاکم عن سلمان الفارسی سوی ا لحملة 
الأآخیرۃ. 

وفسیه إشسارات: الأولی: نے خبرٗ واحدء والآحاد کالظواہر ؤول ہما ترجع إلی 
الحکمصى۸ات ومشہورات الروایات؛ ولليه شار بتفریغ التأویلء فلا یثبت بہا نقص الرزق 
المقڈر وعدم وصول کله؛ وتعدد الأجل وازدیادہ عن المقڈر بنحو صلة او صدقة أو غیر 
ذلك من وجوہ البر؛ فالمراد بالزیادة وا حرمان فیہما لازمہما مما ذکرنا من ال یر والبرکة 
والراحة وعدمہاء کما یتجوز بارادة اللازم فی قوطٰم: ذکر الفتی عمرہ الثاني. 

وکشف عنہ قولہ قَلا: لن بُوَخْر الله لَفْسًا إِذَا جَاءَ أَجَلَہَا'',: ولکن زیادة العمر 
شروم سی تا تیر تہ مد مال ات فلت اجادتس ات 
رواہ ا حافظان: ابن النجار والطبراني عن أي الدرداء عنه طھ. 

الثائیة: ان الرزق والاجل مخصصان من عموم قولہ: فإيَمْخُو الله مَا يیَشَاء ویْبتٗچ 
[الے عد:۳۹]ء وعلیە جمہور المفسرین واليه شار با حکم بتأویل ا حدیث مع موافقتہ 


)١(‏ تقدم تخریجه۔ 
)٢(‏ رواہ ابن ماجه (٢/٥۷۲)ء‏ والقضاعي في المسند (۰/۲٥۱۸)ء‏ والیزار ٹي المسند (۳۱۰/۷). 


/۳( رواہ الطبراني في الکبیر (٣/٤٣۳)ء والدیلمي في الفردوس (٣/٤٥٤٥)ء وابن عدي في الکامل‎ )٣( 
.ء۵ػ٥‎ 
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لعموم الایة ولم یحمله علی بیانه. 

الغالة: ان الجل واحد وما یدل علی تعدد أُو تغیر مؤولء ولليه اشار أَیضّا بتفریغ 
اللتاویلء فالااحسل المقضي حمول علی الموت والأجل المسمًی عندہ علی البعث من 
الضسبورں کما عليه ا حمہور ‏ حکم قولە تعالی: فو َا کَانَ لتقْی ان کمُوت إِلاً بإذنِ الله 
تاب مُوَجُا ہہ آل عمران:١٤۱]ء‏ وقوله تعالی: (ِِذ جَاء أَجلہُمْ لَيَسَأِرُونَ سَاعَة 
ول َتقَدمُونچ [الأءراف:٣۳]:‏ أي إذا قدّر وتعلق التقدیر بە؛ لن اٹ حيء لازم لە 
وبعسد ائ حيء لا یتصور التقدم فلا یحتاج إلی صرف العطف جو کما في أمالي 
ا حقق ابن ا حاجب؛ وقولە تعالی: ؤوَْؤَخرُكَمْ ال أَجَلِ مُسَمًی٭ ) نوح:٤]‏ محمول علی 
تےأخیر العذاب إليه کما عليه ا حجمہور. وبە یتوافق الأیات ویدل عليه قولە تعالی: ظاِن 
جات ات 4روا وت سس سد وک سی 
من عغمرہچڈ [ناطر: ]۱١‏ محمول علی !رادة النقص عن ا یر والبرکة کما في ٠‏ 
المقاصد وغیرہء و مؤول باإرجاع الضمیر إلی مطلق العمر لا الشخص المعمر بعینهء کما 
یقسال: لی درھم ونصفه: أَي لا ینقص عمر شخص من أعمار أُضرابه (رزاإلا ٹي کتاب)؛ 
کمسا في الص٥سسرة‏ والکفایة وغیرهما وعليه جمہور المفسرین. وتصحیح الارجاع إلی 
ال شخص المعمر بعینه مع وحدة الأجل کما ظنٌ بناءٌ علی أله مقدّر بالأنفاس المعدودة 
دون الأزمسان ا حدودة واختلاف الأنفاس بالسرعة والبطء بحسب الصحة والراحة 
والمصرض والافة لیس بذاك؛ لأن التقدیر تابع للعلم الشامل للزمانیات وأزمنتہاء ون کان 
متعالیّا عن التغیر بتغیر الأزمانء کما مرٌ عن التعدیل والصحائف. فیشمل الأزمان ا حدودة 
الواقعة فیہا الأنفاس المعدودة؛ لن التقدیر بمعنی التخصیص الذي هو نتیجة الارادة التابعة 
للعلمء أو نتیجة ا حکماة التابعة لە کما في التعدیل وغیرہ. 

(ص:): ر(وقال في الوصیة: والکسب, وجمع المال من ال حلال حلال؛ وجمع المال 
من ا حلال حلال).(ش) (و) الثالث: ما (قال في الوصیة: والکسب): أي تحري ما فیە 
اجصتعلاب نفع ىٌ وتحصیل حظ کما ي المفردات (وجمع المال من اخلال حلال): 
مأذون فيه شرعًا مُستعار من الو کما في المفردات؛ وفيه إشارة پیں 
المتقشفة المانعین عن الکسبء کما ٹي بحر الکلامء (وجمع المال من ا رام حرام): أي 


: ام ے۱2( 
ممنوع عنه شرعا ۰ 





)١(‏ انظر: اللمعم (ص۹٦ء‏ ۹۱)ء والتوحید (ص ٣۲٢۲٢‏ ٢٥۲))ء‏ والتمہید (ص٣٣۳‏ ۳۲۱)ء؛ وشرح 
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وفیه إشارات: الأولی: ان مطلق الکسب یشمل ا محجمع من ا حلالء وھو یجب عند 
الحاجة؛ لقوله قل: کب الال فرَيْضَةً بَعْد الفْرِیْضَة'''مء رواہ الطبرانيء والبیہقي عن 
ابن مسعود طلہ عنه عليه السلامِ رشن عند قصد الدوسعة علی نفسه وعیاله ویاح 
عند قصد التکٹیر من غیر ارتکاب منہيٌ عنهء کما دل الاطلاق. 

الثانیة: آنے بسشمل ا لحمع من ا حرام وغیر الملكء وھو عند ارتکاب المنہی عنه 
کالغصب؛ والسرقة والرباء وإليه أُشار بإطلاق ا حرام. 

الالۓة: ان رفع ا لجحواز عنه والذم والعقاب إشا هو باعتبار الکسب وسوء الاختیاں 
وإليه اشار با حمعء فلا یلزم الا یکون رزفّاء واللہ تعالی وعد لعبادہ الرزق المطلق الا أنە 
جعصل أسباب الأرزاق بأیدي العباد وأمرھم ان یطلبوھا من وجوہ حلہا بالأسباب التيی 
کےا فافرر شیع فار راس اس سی ناس ال و احطاف ارتلاض 
غیر وجہه وال حمع من غیر حله أوصل اللہ إليه من ذلك الوجه بناءَٗ علی اختیارہ ویتحقق 
ما وعدہ اللہ تعالی من إیصال الرزقء ولکن یستحق عقابہ علی سوء اختیارہ و حالفة أمرہ 
کما في الکفایة والتسدید. 


قصل 
ولمسا بین ان من خصوصیات التکوین ما یعم العالمینء شرع في بعض منہا خاص 
بالعاملینء وذکر منہا ما یتوقف عليه العمل. 
(ص): (قال ٹي الوصیة: والاستطاعة مع الفعل وقال ٹيی الفقه الأبسط: والاستطاعة 
التي یعمل ہا العبد المعصیق). 


الأأصول ا خمسة (ص٣۳۲۳‏ ۳۹۰)ء وا حیط بالتکلیف (ص١٣‏ ۱۳ء ۱۳۷)ءوالإار شاد(ص ۱۸۷ء 
٤ء‏ والعقیدة النظامیة (ص٤٤ء‏ ٦٦))ء‏ وتبصرۃ الأدلة (۲/ ٦٦٤٦ء‏ ٢۷۲)ء‏ وبحر الکلام (ص 
۷ ٤ء‏ وگعحصل أفکار المتقدمین والمتأآخرین (ص٤‏ ۱۹ء ٢٠۲))ء‏ وغایة المرام (ص٢۰٣)‏ 
وطوالع الأنظار (رص۱۸۹ء ۱۹۸)ء وشرح المواقف (ص۸٣٦ء‏ ١٤۱)ء‏ وشرح المقاصد (۹۲/۲)؛ 
ومختصر شرح العقیدة الطحاویة (ص۹٦۲ء‏ ۲۷۰)ء والأساس لعقائد الأکیاس (۱۰۴)ء ورسالة 
التوحید (ص۸۹). 

/۷( رواہ البیہقی في الکبری (٦/۱۲۸)ء والدیلمی في الفردوس (٢/١٥٦)ء وابو نعیم بي اللیة‎ )١( 
۶ء‎ 
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(قال ٹي الوصیة: والاستطاعة مع الفعل) وھی: جملة ما یتمکن بە العبد من الفعل إذا 
انضم إِلیہا اختیارہ ز(الصالحةء للضدین علی البدلء کما ي التعدیل وغیرہ. 

فہي عبارۃ عن أمور بعضہا: عدمئٌء وھو سلامة الاأسباب والآلات الظاھرة کسلامة 
الد۔۔۔۔ان عن ال خرس والید عن الشللء والبدن عن المرض؛ لعدم تصور صدور الأفعال 
بتلك العللء کما في التسدید وغیرہ وبعضہا: وجوديء وھو تیسیر الاٗأسباب ا حفیة من 
خلحؾ السععور والقدرةء وسائر ما یتوقف عليه الاختیارء فان الفعل الاختیاري مسبوقٌ 

بخمسة أمور: العلم والارادۃء والقدرة والقصد المصمم والایجاد کما فی الصحائف؛ 
وبمسضہا وجودي وعرضي؛ وھو اختیار الفاعل وارادته من تلك ا حمسة دا لی 
جمیع تلك الأمور قولە تعالی: ومن کان بُریڈ العَاجلَةً عَجُلتَا لهُ یبا ما مَا شَاءَ لمَن تُریڈ 
تم جَعلََا ل جہنم َصْلاها مَذِمُوعاً مُذخُورا ٭ وَمَنْ راد الآخرة وَسَعَی لہا سَعَيَہَا وَهُوَ 
مُومِنْ فَأرَيكَ کَانَ سَعیْہُم مُتکوراً ٭ كُلا لمد مَڑلاء وَحَزْلاء مِنْ عَطَاءِ رَبْكَ وَمَا کان 
عَطےاء رَبكَ مُخظوراً) [الاسراء:۱۸ء ۱۹ء ٢٦]ء‏ حیث دل بطریق الاحتباك وترتیب 
خلتؾ امسےور العاجلة والآجلة علی إرادة العبد وسعيیه إلیہماء وکونہما بالامداد بسلامة 
الأسباب والآالات؛ وتیسیر الأسباب ا لخفیات من عطائه تعالی کما هو الظاھر من إطلاق 
الامداد أو شسوله علی ان حصول مطالب الدنیا والآخرۃ عند إرادة العبد یخلقه تعالی 
فسیمن راد بحسب جري عادته؛ وعلی ان ا حصول موقوف علی مشیٹته تعالی فلذا قد 
یتخلف المراد عن إرادة العبد وعلی ان المذمومیة واستحقاق ا لححیم لسوء إرادة العبد 
وص ےفہا إلی المعصیة والمشکورہ یةء واستحقاق النعیم المقیم لحسن (رادة العبد وصرفہا 
الطاعق فلله اكجة البالغة کما في تفسیر العلامة این الکمالء فلا یتجه ما ظنٌ اُن المرجع 
بالسدرۃ فی حقلاا ان کان إلی سلامة الأعضاء فہو معقولء وإن کان إلی أمر آخر ففيه 
الف9زاعء وتلك ال حملة ھي المرادة ہما في التبصرة وغیرھا من ان الاستطاعة الحقیقیة 
عصرض یخلقے اللہ ٹيی ا حیوان یفعل بە الأفعال الاختیاریة فإنه تسمیة للمرکب بأاخص 
اُجزائه. 

وفیه إشاراتً إلٰی مسائل: 

الأولی: انہسا مقارنة للفعل بمعنی ان ا حموع المرکب مما یتمکن بە الفاعل من الفعل 
مع اختیارہ: أي ترجیحه الطرف المعین من الطرفین المتمکن فیہما مقارن للہیثة ا حاصلة 
بالمصدر لکونە علة ماء وامتناع تخلف المعلول عن علته التامق کما صرٗح به في التبصرة 
والتعدیل والتلویح وغیرھا لا شرط لھا کما ظنْ ونسب إلی بعض أصحابناء فإن ما قالوہ 
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اما هو لي الاستطاعة ا حازیة المشروط ہا التکلیف. 

الثانسیة: ان في ذکرھا علی وج الثبوت دون البرهنة علی إنیتہا إِشارة إلی ان طریق 
معرفتہا الوجدان؛ واختارہ الأشاعرة فان العاقل یجد من نفسه ان لە صفة یتمکن ہا من 
الفعل والترك بالنظر إلی نفس حرکة البطش؛ مع قطع النظر عن الأمور ا خارجیة بخلاف 
حرکة المرتعش؛ فلا یتجه ما ظن أن الاختیار قبل الفعل باطل عندکمم ومعه ممتنع لامتناع 
العدم حال الوجودہ وأیضّا حصول ا حرکة حال ما خلقہا اللہ ضروريٌ وقبلہا حالء فأین 
الاخشیار؟ وأیستًا حصول الفعل عند استواء الدواعی حال؛ وعند عدم الاستواء یجب 
الراجح ویمتنع المرجوح؛ فلا ٹثبت المکنة فان جمیع ما ذکر لا ینافيی تساوي الطرفینء 
بالنظر لی نفس القدرةء کما فٹيی شرح المقاصد. 

الثالۓة: ان الے جدان یدل علی کونہا صفة زائدة علی المزاج الذي ہو وآثارہ من 
الکیفیات ا حسوسةق وھو علی سلامة البنیق کما ذھب إليه بشر بن المعتمر. 

الرابعة: أنه یدل علی أنہا لیست من قبیل الأجرامء کما ذھب إليه ضرار وهشام من 
المعتےزلة حسیث قالا: القدرۃ بعض القادر: أي القدرة علی البطش هي الید السلیمة 
والقدرۃ علی المشي هي الرجل السلیمة وعلی انا لیست بعض المقدور کما ذھب اليه 
بعضہم کما في المواقف وغیرہ. 

واشار إلی صلاحیة الاستطاعة الحقیقیة للضدین علی البدل. 

(ص): (وقال فی الفقه الأبسط: والاستطاعة التی یعمل ہا العبد المعصیة هي بعینہا 
تصلح لأن یعمل ہا الطاعةق. 

(ش): (وقسال ٹيی) بصض نسخ (الفقہ الأبسط: والاستطاعة التی یعمل ہا العبد 
المعصیة الہنہی عنہاء (ھي بعینہا) لا بمٹلہاء ولا بمعنی الاستطاعة السابقة کما صرّح بە 
فی الےعدیل وغیرہء (تصلح لأن یعمل بہا الطاعة) المأمور بہا بدل تلك المعصیةء فأشار 
إلی اُنہسا قدرۃ صا لحة فمماء ون کانت مقارنة للفعل کمکنة التركء ورواہ عن الامام ٹي 
المقالات الماتریدیة والتبصرۃ والکفایة والتعدیل والاعتماد واختارہ الامام القلانسيی؛ وابن 
سسریج البغدادي کما في التبصرتین البغدادیة والنسفیة واختارہ کثیرٌّ من الأشاعرة؛ کما 
فی شرح المواقف خلافًا للأشعري وجمہور أصحابهء ووافقہم بعض الماتریدیة والنجاریة 
ومَسُکوا فیه بوجوہ: 

الأول: انہسا لے تعلقت بالضدین لزم اجتماعہما؛ لوجوب مقارنتہما لتلك القدرة 
المتعلقة بہما. 
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الثانيی: ان َافتہطلة ضاور اُحد المقدورین منا مغایر لما نجدہ عند صدور الآخر 
کما فی شرح المواقف. 

الثالث: انہا لو صلحت فما لزم قدرة العصمة في الکافر والخذلان في المؤمن؛ او کل 
مستنہما في وقتت واحدء واللازم باطل لبطلان الوصف بذلك اجماعًاء کما في التبصرة 
رت سان جرات آلکل 

وأشار إِلی الرد علی المعتزلة والکرامیة بنفی سبق الاستطاعة ا حقیقیة علی الفعل. 
(ص): (وقال في الوصیة: وھی لا توجد قبل الفعل ولا بعدہ لأنە لو کان قبل الفعل لکان 
العبد مستغنتیًا عن اللہ تعالی وقت ال حاجة وھذا خلاف حکم النص؛ لقوله تعالی: ظرَالهُ 
الصَُسي)ہ عن العالمینء وغناہ لازم ذاته الواجب الوجود ظرَاَئمْ لْقَرَاءک [(حمد:۳۸] 
واللہ خالق ا خلق ولم یکن همم طاقة؛ لأنہم ضعفاء عاجزون: واللہ خلق ا خلق ولم یکن حم 
طاقق ٹم أقدرھم ولو کان بعد الفعل لکان من ا حال؛ لأنه حصول بلا استطاعة وطاقة). 

(ش): (وقال في الوصیة: وھي لا توجد قبل الفعل)ء کما قاله اکٹر المعتزلة وتعہم 
الکرامیق (ولا بعسدہ) بأن ینفك عنە ولا یقارنہ فہو تأکیڈ لبیان مقارننہا للفعل بنفي 
اضدادھا ر٥ٌا‏ علی المخلفین ي المقامء وھم سّکوا بأن القدرة لو لم تتعلق بالفعل إلا 
حال وجودہ وحدوثہ لزم محالات: 

الأول: جمع المتنافیین؛ لن القدرة وکونہا مع الفعل متنافیان؛ إذ القدرة یلزمہا کونہا 
حستاجًا إلیہا لأجل ان یدخل الفعل من العدم إلی الوجودہ وکونا مع الفعل یلزمہ اُن 
یستغنی عنه؛ لأن حال وجود الفعل صار الفعل موجوڈّاء فلا حاجة إِلیہا لأن یدخل من 
العدم إلی الوجودہ وتناي الملزومات لازم للتناني بین اللوازمء فالقدرۃ لا تکون مع الفعل 


السثانيی: قدم جمیع الممکنات الواقعة بقدرة اللہ القدیمة کما قلتم؛ لأن المقارن للأزلي 
زی بالضرورة. 


الثالث: بطلان التکلیف؛ لأن التکلیف بالفعل اما یکون قبل حصوله ضرورة أنە لا 
معنی لطلب حصول ا حاصل فإذا کان الفعل قبل الوقوع غیر مقدور کان جمیع التکالیف 
الواقعة تکلیف ما لا يُطاقء وھو غیر جائز فی الکل بالاتفاق. ِ 

السرابع: لزوم إیجاد الموجود سی ظست لأن هذا معنی تعلق القدرۃ کما ٹي 
شرح المقاصد وغیرہ وأشار الامام إلٰی إلْبات المرام من مقارنة الاستطاعة ا حقیقیة للفعلء 
وصلاحیتہا للضدین مع الاشارۃ إِلی جواب متمسکات المخالفین فیہا بوجہین: 
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الأول: مسا اشسار إلیه بقوله ٹي الوصیة: (لأنه): أي ما يُستطاع بە (لو کان قبل 
الفعل)ء ومن جملتہ عرض لا یبقی زمانینء کما مر فلو لم یحتج إلی وجود قدرة مقارنة 
للافعسل (لکان العبدہ) ٹی نعله (مستغتیًا عن) فضل (اللہ تعالی)؛ واعطائه القدرۃ (وقت 
ا حاجتت) إلی الػَسدرة ضرورة احتیاج المعلول إلی العلّة وعدم بقاء ا حملة المتمکن ہا 
ايژسابقة من حیث هي جملة (وھذاع: اي استغناء العبد عن فضله تعالی (خلاف حکم 
الخص؛ لقوله تعالی: ذَوَالهُ اليچ4) عن العالمین وغناہ لازم ذانہ الواجب الوجود 
ظوَاَنمْ كُمْ الفْقَرَاءُ) [حمد:۸٥]‏ إلی فضله والاحتیاج إليه تعالی لازمٌ لکم لا یفارقکم 
ضسرورة لزوم الامکان للمکن, (والل حالق+حلق و) ا حال أنە (لم یکن هھم طاقة) علی 
الفعل مطلعًَا؛ (لأنہم ضعفاع) بمقتضی الامکان (عاجزون) حینئذ عن طاعة أو عصیان؛ 
م تفضّل علیہم بالأقدار والدمکین من العلم والاختیارء فأشار لی اواب بالقلب؛ بن 
الاس-عطاعة لو کانت قبل الفعل لزم وجود المقدور بدون القدرةء واستغناء المعلول عن 
العٰےے؛ إذ لا یسل الفعل بالقدرة السابقة الزائلةء بل 27 من القدرۃ ا حاصلة للعباد 
مقارنة للفعلء وکون الشيء بل ومستغنًٔا عن العلة متنافیانء وإليه أشار بقوله: ررلکان 
العبد مستغنیًا عن اللہ وقت الحاجةھء وإلی منع لزوم قدم الممکنات؛ مستنڈا بأن قدرة 
الباري تعالی بخلاف قدرة العباد؛ لأُنہا أزلیة دائمة ولیست من قبیل الأعراض. 


وإليه ُشار بقوله: (واللہ خلق الخلق ولم یکن فھم طاقة م أقدرھم)ء فقدرتجم لیست 
کقدرتےء فلا یلےزم قدم الممکنات؛ لأنه إما یتم لو کانت القدرة القدیمة وا حادثة 
متماثاتین؛ لیلزم من کون الثانیة مع الفعل لا قبله کون الأولی كذلكء وکونہا قدیمة ابتة 
لا ینانی کون تعلقہا الذي یترتب عليه الوجود في الوقت المراد مقارئاء فلا یلزم من کون 
تعلقہا مع الفعل قدم ا حوادث کما زعمواء بخلاف قدرة العبد فانہا عرض لا بیقی زمانئین 
عندنا وعند جمہورھم حتی یقارن تعلقہا کما ظن. 


الثانی: ما أشار إليه بقوله فیہا: (ولو کان) ما یُستطاع بە زبعد الفعل) یعني لم یقارنہہ 
وام یکن صا ہما (لکان) حصول مطلق الفعل (من ا حال): أي مما جمع فیه بین 
المتناقسضین کمسا في المفردات؛ (لأنہ حصول بلا استطاعة وطاقة) علی الفعل مطلقَاء 
وحعول المعلول بدون العلّة حال بالضرورة فاشار إلی ا حواب بالقلب بأن الاستطاعة 
یستحیل تعلقہا بالفعل الحاصل بدونہاء فلو لم تکن مقارنة للفعل بط التکلیف بە مطلفًَا؛ 
لکونە تکلیٹا ہما لا يیُطاقء وکان ا حصول من ا حال؛ لأن السابقة کاللاحقة ٹي الانعدام 
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وقت ا حاجة؛ لکونہا عرضّا لا یبقیء واليه اأشار بالتعرض لعدم الطاقة لولا المقارنةء والٰی 
منع لسزوم إیجاد الموجودہ مستندًا بأن ا حال إیجاد الموجود بوجود حاصل بغیر هذا 
الایجاد وأما ہذا الایجاد فلاء وإليه شار بالتعرض للاستحالة لو کان بعد إیجاد الفعل. 

وٹي المقام إشارات: 

الأولی: ان الم_ذھب وھو اثبات آمر بین أمرین مبنيٌ علی ان الاستطاعة مع الفعلء 
وأنہا تصلح للضدین ولا توجبە کما ي التعدیلء واليه أشار ببیانہما قبل ذلك. 

قسال في شرح التعدیل: قد توهٔم بعض الناس ان کل من یقول بأن القدرة مع الفعل 
فہو قائل بأن القدرة لا تصلح للضدینء وکل من یقول بأن القدرة سابقة فہو قائل بأنہا 
تصلح للضدینء لکن ھذا غلط بل المنقول عن أبي حنیفة رحمه اللہ تعالی انہا مقارن ومع 
ذلك تصلح للضدین. 

الثانیة: ان القدرۃ ا حقیقیة: أي جملة ما یتمکن بە الفاعل من الفعل مع اختیارہ ون 
کانت مقارنة للفعل وا یئة ا حاصلة فانہا تصلح للضدین علی البدلء بمعنی أنە لا یجب 
معہسا صسدور الفعلء بل یتمکُن الفاعل المختار من الترك أیضّاء وإليه شار بصلاحیة 
استطاعة المعصیة بعینہا للطاعةء فان من تلك الحملة التيی یتوقف علیہا الفعل الأمر العدمي 
أو ا لحالء کالایقاع وتعلق الارادة وصدورہ عن العلة التامة بالأولویة دون الوجوب کما 
فی التعدیل والمقدمة, 

الثالْثة: من التوضیح علی ان الوجوب بالاختیار لا یناٹی الاختیار بل یحققه؛ ان القادر 
المخستار ھے الذی یتصور منە اختیار الترك بدلاُ عن اختیار الفعلء وبالعکس بحسب 
الدواعی المختلفة وھذا المعنی متحقق بعد کون الفعل واجبّا عن العلة فلا إیجاب کما 
مےٌٗ ولذا قال ف-يی شرح التعدیل: ان ا حموع المرکب مما یتمکن بە الفاعل من الفعل مع 
اخصیار الفاعل: أي بترجیح الطرف المعین علة للہیثة ا حاصلة بالمصدر فیما یتمکن بە 
الفاعل هو القدرة ا حقیقیة وھی مقارنة للفعل إذا وجد الفعل لکن تصلح للضدین: أي 
لا یجب معہا الفعلء فإن المختار یفعل بلا وجوب فتخلف الفعل معہا ممکن. 

الرابعة: ان الا تطاعة الال لو کن سا للضدین علی البدل لکان 
التکلیف والعقاب بلا طاقة حقیقیة ولزم ا بر وإِن وجد مناطہا بمعنی سلامة الأسباب 
وإليه آشار باستلزام کونە حصولاً بلا استطاعة وطاقۃ ففي التعدیل ان لزوم تکلیف غیر 
القادرء فالأشعري یلتزمہ ویقول: اِن اللہ یعاقب علی الترك مع عدم القدرةء ولا یصح ھذا 


من4, 
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وُما نحن فلا نلتزمه بل نقول: لما لم یمکن جعل ال حقیقة لحفائہا مناطٔا للتکلیف؛ إذ 
لا شعور ہا إِلا عند الفعل فجعلت مظنتہ وھي السابقة بقة الظامرۃ مناطًا علی وج یفیدہ؛ إذ 
یمکنە السعی إِلی الاتیان بالمًمور بە؛ ولا یلزم العقاب علی الترك بدون القدرةء وذلك لأن 
الحقیقیة تصلح للضدینء کما ہو المنقول عن اأبي حنیفة رحمہ اللہ تعالی خلافا للاأشعري؛ 
ذ لا یجسب بہسا الفعسل بدوت الاختیار: أي ترجیح الطرف المعینء فإذا تعلّق التکلیف 
بالسابقة فان خلق اللہ الحقیقیة فما وقع العبد الفعل یُثاب ون لم یوقع یستحق العقاب؛ 
وإِن لم یخلقہا لا یصدر الفعل. 

فالعبد إن لم یقصد اَصلاً یستحق العقاب اَیضّا لاختیارہ التركء وإِن قصد لکن لم یصدر 
لعدم ا حقیقیة فالمرجو الا یُعاقب؛ فعلم أُن استحقاق العقاب إضا هو علی تقدیر ان یخلق 
الله القدرة ا حقیقیةء ومع ذلك لم یوقع العبد الفعلء ولم یقصد الفعل أصلاء فلا یلزم العقاب 
علی الترك مع عدم القدرة فان قیل: ھو لازم في الایمان بدون ا حقیقة فاِنہا غیر زائدةِ علی 
ما هو مناط التکلیف فیه؛ لاأنہا لولم تُخلق فقصد العبد بُرجی الا یُعاقبء قلنا: لا نسلم, أما 
من علم التحدي والمعجزۃ فا حقیقة علی تصدیق النبي فیما آتی بە ثابتة وآما الشّامق ونحوہ 
فسلا بُعاقب لا علی ترك تصدیق ما یدل عليه صریح العقلء کوجود الصائعء فإذا قصد 
التصدیق حصل الآیمان بخلاف افعال ا حوارح؛ إذ لا یلزم من قصدھا وجودھا. 

وقد اتضح بتحقیق: المرام من إِشارات الامام اندفاع وجوہ من الاشکال ي المقام: 

أحدھا: لزوم اجتماع المقدورین؛ لوجوب مقارنتہما لتلك القدرة المتعلقة بہما. 

اللٹاني: لوم قدرة العصمة غي الکافرء والخذلان ٹي المؤمن؛ وکل منہما ٹي وقت 
واحد, 

الثالٹ: لزوم اتحاد القدرۃ مع مغایرۃ ما نجدہ عند صدور اُحد المقدورین لما نجدہ 
عند صدور الآخر. 

الرابع: لزوم تسلیم کونہا قبل الفعل في القول بصلاحیتہا للضدین علی البدل. 

ا خسامس: لوم تعلقہسا بالضدین بل المقدورین مع امتناعه ضرورة ان الشرائط 
المخصصة ہٰذا غیر المخصصۃ لذاكء کما في شرح المواقف والمقاصد وغیرھا. 


ولما استلزم توقف الفعل علی الاستطاعة عدم التکلیف بە بلا استطاعة علی المذھب 
المنصور بین عصدم جواز التکلیف ہما لا يُطاقء فیما رواہ الامام عبد اللہ الحارلي ٹي 
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الکشف: والاام ابو ا حسن ظہیر الدین المرغینانيء والامام ابو عبد اللہ الصیمري؛ 
والامام حافظ الدین الکردري في کتب المناقب أنە: 
(ص) (قال في روایة یوسف بن خالد السمتی: واللہ لا یکلف العباد ما لا یطیقون ولا 
راد مسنہم ما لا یعلمون؛ ولا یعاقبہم ہما لم یکن فم أن یعلموا ولا یسأفھم عم لم 
یعلموا ولا رضي نم با خوض فیما لیس هم بە علم واللہ یعلم بما نحن فیه). 
(ش) (قسال ٹي روایة یوسف بن خالد السمتی: واللہ لا یکلف العباد) تکلیف 
یجاب کما هو المتبادر من الاطلاق (ھا لا یطیقون) من الأفعال کجمع النقیضین؛ لأنه 
لا یلیق بحکمته وفضله (ولا راد منہم ما لا یعلمون)؛ بل جعلہم عقلاء قادرین علی 
الاستعدلال والعلم ٹم کلفہم وأظہر تعلق ا خطاب غمم بإرسال الرسل, والأمر ہما نصب 
عليه الدلیل من المعتقدات والأعمالء فقد دلٰہم علیہاء ومکنہم من العلم بہاء کما قال الله 
تعالی: فإاَو لَمْلعَمْرْكُم ما یَكذکُرْ فیه مَن تذکَرَ وَجَاءَكُمْ التِّيرُہ4 [فاطر:۳۷]ء ناشار إلی 
أنهە یحیل العقل منە سبحائه وتعالی ان یکلف العباد بتحصیل ما لا طاقة حم عليهء بمعنی 
استحقاقہم العقاب علی ترکہه؛ لأنە قبیح: أي خال عن العاقیة ا حمیدةء واللہ تعالی شأنه 
خکیم لا یفعل الا ما لە عاقبة حمیدة. 
وفیه إشارات إلی مسائل: 
۱ الأولی: نے من باب التنسزیہات؛ کاستحالة صدور ما هو نقصٌ منە تعالیء کما 

صرٌح بہ في التبصرة والتعدیل والتسدید والاعتماد والتوضیح: واليه أشار بنفي تکلیف ما 
لا ٰطساق ونفي إرادتہء ولیس عدم جواز التکلیف بە بمعنی لزوم ترکه عليه تعالی وو 
أصلح للعباد فیئول إلی وجوب الأصلح عليه تعالی شأنه کما ظنَ فاعترض بە. 

الٹانسیة: الأمخذ من قولہ تعالی: لا يُكلْفْ الله لَفساً إلأ وْسْعَہًاچ [البقرۃ:۲۸۲]ء 
فإنه لو جاز التکلیف بە لحاز کذب ہھنذا ا حبر وھو حالء فالملزوم مثله کما في التلویح. 

الثالثة: ان التکلیف والأمر لا یستلزم الارادۃء واِنا یکون کذلك لو کان فائدة الأمر 
منحصرًا في (یقساع المأمسور بە وھو ممنوغ واليه شار بعطف نفي الارادة علی نفي 
التکلیف ہما لا یُطاق ولم یقتصر عليه. 

واخستارہ من الأُشاعرة الأستاذ ابو إسحاق کما ٹي التبصرة وغیرھاء وأبو حامد 
الأسسفرایني کما في شرح السُّکي لعقیدة أبي منصور خلافًا للٌأشعري وجمہور أصحابه 
فإن الأشعري صرٗح لي کتابە المسمّی ب۔ والنوادر ان تکلیف ما لا یُطاق جائز وآن 
اللہ تعسالی لو أمر عبدہ بالجمع بین الضدین لم یکن سفہًا ولا مستحیلاء کما لي التبصرة 
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النسفیة فی فصل صلاحیة القدرة للضدین. 

وصرٌح بە إمام الحرمین في الارشاد حیث قال: فإن قیل: ما جوّزصوہ عقلاً من تکلیف 
ا حال ھل اتفق وقوعه شرعا؟ قلنا: عند شیخنا ذلك واقعٌ شرعَاء فإن الرب تعالی أمر أبا 
مب بأن یُصدّق حمدڈاء ویؤمن بە في جمیع ما یخبر عنهہ وقد أُخبر عنه بأنە لا یؤمنء فقد 
أمرہ أن یصدقه بأنه لا یصقهء وذلك جمع بین النقیضین وھکذا ذکر الامام الرازي في 
ررالمطالب العالیة. 

وتحریر محل النزاع ان ما لا يُطاق عندھم إما ان یکون ممتنعًا لذات کإاعدام القدمء 
وقلب ا حقائقء وجمع الضدین؛ واما ان یکون ممتنعًا لغیرہ بن یکون ممکتًا لنفسه لکن 
لا یجسوز وقوعه عن المکلف لانتفاء شرطہء کخلق ا حسم والصعود إلی السماء او لا 
یجسوز وقوعه عنه لوجود مانع عنه من علم الله أنە لا یقع و إخبارہ بذلكء ولا نزاع پي 
وقوع التکلیف بالقسم الأخیر؛ لتکلیف العصاة والکفار؛ لکن لیس تکلیقًا ہما لا بُطاق 
عندنا؛ لن العبد قادرٌ علی القصد وصرف الاختیار إليه والاخبار بالشیء تابع للعلم بە 
التابع للمعلوم ٹي الماھیة کما سیاتي الاشارة ليه. 

وامسا القسمان الأولان فجمہورھم علی عدم وقوع التکلیف بە والآیات ناطقة بھ: 
ویجوز التکلیف بە عند بعضہمء وقال بعضہم بجواز التکلیف بالقسم الثاني دون الأول؛ 
وبعستضہم بوقوع التکلیف ہما یرجع إلی القسم الأول کما مرّ من وزالإرشاد والمطالب 
العالیقہء وذکرہ الآمدي وغیرہ فلا إجماع علی عدم التکلیف بە کما قیلء ولا ینحصر 
الحواز عندھم علی الثانيء بل صرّح البیضاوي ہي ر(مرصاد الأفہام) بأنه ما النسزاع غي 
الممتنع لذاته ولیس منسوبًا إلی الأشعري؛ لقوله بعدم تأثیر قدرۃ العبد وکون الاستطاعة 
مع الفعل والتکلیف قبله کما قیل؛ لاستلزامہ کون جمیع التکالیف تکلیًا ہما لا يُطاقء ولم 
7ت بە اأحد بل لثبوت تصریحہ بذلك في کتاب والنوادرء والقول بأن تجویز التکلیف 
بە فرع تصورہہ وآأن مِنْ أصحابنا مَنْ قال بە یناني القول بن کثیرًا من أدلتہم نصب ھا ٹي 
غیر تل الدسزاعء وقد استدلوا عليه بوجوہ: 

الأول: نے لو لم یجز تکلیف العباد ما لا یطیقونه لما جاز منہم سؤال دفعهء وقد 
جسوٗزہ اللہ فی قولے: ؤاوَلا تُحَمَّتَا مَا لا طَاقة لنَا بەپہ [البقرۃ:٦۲۸]ء‏ کما ٹي قواعد 
الغزالیء وإنا يُستعاذ عما وقع فی ا حملة. 

الثاني: ما مرّ من ورالإرشادء وغیرہ من تکلیف من أخبر أنە لا یؤمن؛ وأمرہ ان یؤمن 
بأنە لا یؤمن کأبي ٹحب. 
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الٹالث: أن الأمے بتحعیل الایمان مع العلم بعدمه أمرٌ بجمع الوجود والعدم؛ 
لاستعحالة وجود الایمان مع العلم بعدمه ضرورة أن العلم یقتضی المطابقة وذلك بعدم 
الإیمسان کما في المطالب العالیة واٗشار الامام إِلی إثبات المرامء وا حچواب عما سك بە 
المخالفون ٔي المقام بقوله فیہا: (و) الله (لا یعاقبہم))ء ولا یلیق بحکمتە اأن یعاقبہم (ہما 
لم یکن غم ان یعلموا): ولم یتمکنوا من العلم بەہ (ولا یسأغم عمًا لم یعلموا) مما لم 
یُُصب دلیلهء (ولا رضي فم با خوض) والدخول في التفکر (فیما لیس غم بە علم) ولا 
مکی من فضلاً عن التکلیف بہ؛ (واللہ یعلم) ني الأزل (ہما نحن فی) من الاختیار ضي 
یقاع الفعل وترکە فیتحقق ا خلق بحسبه جحري عادته تعالی علی ذلكء کما بینه. 


(ص) ر(وقال لی الفقه الأکبر: یعلم من یکفر في حال کفرہ کافرٌاء وإذا آمن بعد ذلك 
علمہ مؤمنًا فی حال إیمانہ واحبہ ولا رضي غم با خوض فیما لیس غم بە علم). 

(ش) (وقسال لي الفقہ الأُکبر: یعلم من یکفر) بصرف قدرتہ واختیارہ إِليه مع کونە 
مأمورا بالایمانء وصّر٘ف قدرتہ فیه (فی حال کفرہ کافرّا)؛ لعلمه بجمیع الأشیاء علی ما 
هي عليهء (وإذا آمن بعد ذلك) بصرف اختیارہ إلی الایمان المامور بە (علمه مؤمنًا ٹي 
حال إیمانهہ وأحبه) غي ذلك؛ فأشار إلی ان التکلیف لا یتعلق إلا ہما هو مقدور الوقوع پي 
زمان وجودہ وتحصیله بمعنی ترتب العقاب علی ترکە؛ فان العقاب لا یلیق في ا حکمة إلا 
علی ما یتمکن العبد من العلم به وتحصیله والقدرۃ عليهء فلا یٰکلف العباد ما لا یطیقونہ 
ولا یطلب دفعه علی ا حقیقة وسؤال دفعه بمعنی طلب الاعفاء عما یشق أو عن العقوبة: 


والےە شار بقوله: (ولا رضي ھم با خوض فیما لیس ھم بە علم)؛ والی منع وقوع 
الکلسیف ہمعنی ترتب العقاب علی الترك ہما لا یمکن ولا یعلم لیقاعهء کجمع النقیضین 
فلا تکلیف بە في تکلیف أبی هب بالإیمان؛ لأنە قبل الاخبار بعدم إیمانه مکلفٗ بالایمان 
الإجماليء فلا یلزم جمع النقیضین ‏ صا وکذا بعد الاخبار بعدم إیمانه؛ إِذ غایة ما نزل ٹي 
حقه: ظسَیَصلی اراً ذَاتَ لب [ [المسد:٣]ء‏ وھو لا ینفي إیمانہ؛ لحواز ُن یحمله علی 
تعذیب المؤمن لفسقہ؛ ولو سلم فہو کإخبارہ نوحًا بقولہ: لن بُمِنَ من قَوْمِك إِلأّ مَن 

قفا آمنچ [مود:٣٥]ء‏ وحینما علم ذلك وحقّت کلمة العذاب امتنع التکلیف لعدم 
الفائدة کما فی ومرصاد الأفہام) للبیضاوي؛ واختارہ ا حقق عضد الدین في شرح 
المختصرء والی ان علم اللہ بعدم الایمان لا یمنع صرف قدرۃ العبد واختیارہ إليهء ویتعلق 
الأمر بە بمعنی صرف القدرة والاختیار إليه؛ لامکانە نی نفسه وصحة تعلق قدرته بالقصد 
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اليە کما ٹي التوضیح فلا یستلزم بتحصیله مع العلم بعدم الأمر بجمع الوجود والعدم. 

وفيه إشارات: 

الأولی: آنے تعصالی یعلم الاُشیاء کما ھیء فیعلم أُن زیدّا یؤمن او لا یؤمن باختیارہ 
وقدرته. 

وإليه آشار بقوله: (یعلم من یکفر في حال کفرہ کافرّا)ء وکذا ي الاخبار؛ لأَنە تابعٌ 
للعلم التابع للمعلوم ٹي الماھیة بمعنی ان المطابقة تعتبر من جہة العلم بأن یکون هو علی 
طبق المعلوم في الماھیةء کما حققه الشریف العلامة في حواشی وشرح التجریلم؛ فیعلم 
ان الفعصل الفسلاتي یقع بقدرتي وارادتي وخلقی؛ والفعل الفلاني بکسب العبد وارادتيء 
فینبغي أن یکون وقوع ذلك کذلك؛ لامتناع ا حہل علی اللہ تعالیء وحینئذ لا یلزم عدم 
قدرتے تعالی ولا عدم قدرۃ العبد کما ںیي ررالمعارف شرح الصحائف) لا في الوجود 
و یس یہ تو وت 

نە یکون أو لا یکون؛ وحینئذ یلزم وب او الابطاع؛ ویظہر اندفاع ما ظنّ أُن 

.۔.۔.۔. اجتمعوا لم یقدروا ان یوردوا علی هذا حرفًا الا بالتزام مذھب سو 
وھو أنە لا یعلم الٗشیاء قبل وقوعہاء تعالی عن ذلك علوٌّا کبیر. 

الثانیة: ان علم الله تعالی بفعل العبد لا یستلزم الاضطرار ولا سلبه الاختیار فاإنه تعالی 
یعلم الأشیاء علی ما هي واقعة عليه من الصدور بالاختیارء وکذا ٹي تغیرہ. 

وإلےە أشار بقوله: وإذا آمن بعد ذلك علمه مؤمتًّاء فإذا علم أنە یفعل باختیارہ فہذا 
المعسی ان وجب ا حبر فیما فعل واستحالة الطرف الآخر ینقلب علمه جہلاء سیما إذا 
تغسیر اختیارہ ووقع الطرف الآخرء تعالی عن ذلك علوٗا کبیراء کما صرّح بە ٹي التعدیل 
وغیرہ. 

الٹالخة: ُن الفعسل في نفسه ممکنْء والوجوب بتعلق العلم وا حبر بە لا یخرجه عن 
إمکكانه ٹي نفسه؛ فکذا لا یخرجه عن مقدوریته للعبد علم اللہ تعالی أنە یفعله وإان کان 
لا خروج عن معلوم اللہ؛ لما أن معلومه أنە یفعل باختیارہ کما في الاعتماد. 

وإليه أشار بقوله: ر(علمہ مؤممًّا في حال إیمانه وأحبه علی إیمانە) فان حبة اللہ لعبدہ 
بمعستی اسستحمادہ کما فٹي (کشف الکشاف) وغیرہہ ولیس الفعل الاضطراري مناط 
المصدح والذم بالاتفاقء ولیس الداعی علة تامة لە بل مع الارادة والاختیار الزائدین عليه 
کما في المواقف؛ والاختیار بمعنی صرف القدرة إلی اأحد المقدورین وھو غیر خلوق کما 
سیأتي بیانه. ۱ 
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فصل 

لما فرغ من بیان ما یتوقف عليه العمل شرع في بیان کونە بخلق الله وتکوینە. 

(ص) (وقسال في الوصیۃة: والعبد مع اأعمالہ وإقرارہ ومعرفتہ مخلوقّء فلمًا کان 
الفاعل لوف فأفعالہ أولی ان تکون حلوقم 

(ش) (وقسال في الوصیة: والعبد): أي المملوك للہ من الملّك والانس والحن (مع 
اأعمالے): أي افعاله المکتسبة المختارةء فإن العمل هو الفعل الصادر عن قصد کما في 
المفردات 2 یعمم لما کان من أعمال ا لحوارح والقلوب کالمعرفة والتصدیقء کما دل 
الاطسلاق؛ وبیّنه بقولہ: (وإقرارہ ومعرفتة)ء فالعبد مع جمیع ما صدر منه ومنه الایمان 
(خلوق) موجد بعد العدم بإایجاد اللہ تعالیء فوجود الفعل بخلق اللہ تعالی وکسب العبد 
کما أجمع عليه السلف من الصحابة والتابعین رضي الله تعالی عنہم 

وإليه أشار بقوله: ر(مخلوق واضافة الأعمال إلی العبدء وخالف فيه المعتزلة وائحبرۃ. 

ُا المعتزلة ورئیسہم واصل بن عطاء البصري؛ فانہم خالفوا الاجماع وقالوا: العباد 
موجودون لأفعاهٰم الاختیاریة, 
ْ وفسال ا مبائیة منہم: خالقون بھا فرد علیہم في ذلك وآشار إلی تنویرہ بقولہ: (فلمًا 
کان الفاعل مخلوقً فأفعاله) الصادرۃ عنه بصرف قدرته المخلوقة اہ گتاادل الاضافة 
لکونہا ممکنة فی نفسہا صادرة من المخلوقء (أولی ان تکون خلوقق) مقدورۃة للہ تعالی؛ 
ل-شمول قدرتے تعالی للممکنات بأسرھاء ولا شيء من مقدور اللہ واقعًا بقدرۃ العبد 
موجودڈا بایجادہ للتمائعء کما مر. 





وفيه إشارات: 

الأولی: ان فعل الفاعل المختار مسبوقٗ بالقصد والاختیار غالبًا. 

وإليه أشار بقوله: (والعبد مع أعماله. 

الثانسیة: ان الکاسب یٔوصف بالفاعل علی ا حقیقة وليه أشار بصیغة الفاعلء فہو 
بُطلق بمعنی من صدر عنه الفعل کسبّاء کما قد بُطلق علی من صدر منە لإیجاڈا. 

الثالثة: ان الایمان بمعنی ا حاصل بالمصدر خلوق؛ کما ي التعدیل والاعتماد. 

والیە اشسار بقسولە: (وإِقرارہ ومعرفتہ خلوق)ء واختارہ مشایخ سسمرقند کما ي 
المسایرةء خلافًا للبخاریین فإنہم قالوا: إنه بمعنی اھدایة غیر خلوقء وبمعنی الاقرار والأخذ 
فی الأُسسباب؛ وھو الاہتداء خلوق؛ وحملوا عليه قول الامام مع أعماله واِقرارہ ومعرفتہ 
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مخلوق؛ کما نی (زالدسدید) وغیرہ. 

راجمھ> ات اتایة فرظ سفرلن 9ر کسکتان الطاعات رالکام ات ومن 
اشتباہ شرط الشيء برکنە. 

وفيی شسرح الوصیة للشیخ الامام أکمل الدین البابرتي: لا یجوز ان یکون الإیمان اسّا 
للہدای-ة والتوفسیقء وإن کان لا یوجد إلا ہماء کما زعم من قال إنە غیر خلوق؛ لأنه 
مامورٌ بہ والأمر اِضا یکون ہما هو داخل تحت قدرتہء وما کان كذلك کان خلوقًا. 

وٹيی شرح المشکاة للہیتمی: اختلف ھل الایمان خلوق او لا ؟ 

فقال بالأول ا حارث ا حاسبيء وعبد الله بن سعیدء وجماعة. 

وبالثاني أحمد بن حنبلء وجماعة والخلاف لفظي. 

وما فی شرح ووالمسایرق) نقلاً عن الأشعري: ان إطلاق الایمان یشمل ما قام بە تعالی 
من مدلول اسمە المؤمن؛ وھو غیر خلوق فخارج عن حل الخلاف؛ وما في بعض الفتاوي 
من إکفار القائل بخلقه. 

ففی شرح (المقاصدع: ان الصواب ان یُمحی ذلك عن الکتاب. 

وامسا اٹ حبرة ورئیسہم ((جہم بن صفوان الترمذي): فإنہم خالفوہ أَیضّاء وقالوا: لا 
فعل للعبد أصلاً ولا اختیار ولا قدرۃ لە علی فعلهء وأفعاله اضطراریة کحرکات المرتعش 
وحسرکات العروق النابضةء واضافتہا إلی ا خلق بحاز علی حسب ما یُضاف إلی حلە لا 
حصّله واشار إلی الرد علیہم متضمتًا للرد علی من نفی تآثیر قدرۃ العبد واختیارہ أصلاً. 

(ص) ر(وقسال لي الفقے الأکبر: ولم یُجبر أحدًا من خلقه علی الکفر ولا علی 
الإیمسانء ولا خلقه مؤمنًّا ولا کافرّاء ولکن خلقہم اأشخاصًاء والإیمان والکفر فعل 
العبادء وجمیع اأفعال العباد من ا حرکة والسکون کسبہم علی ا حقیقة؛ واللہ خالقہا). 

(ش) (وقسال ہي الفدے الأکبر: ولم یُجبر أحدٌا من خلقه علی الکفر) بخلقه فیە 
وا حائه إليهء (ولا علی الایمان) بخلقه فيه وا لحائه إليهء (ولا خلقة): أي احدّا حال کونه 
(مؤمنًا) بخلق الایمان فیە ابتداءٗ من غیر مدخل لاختیارہ وکسبەہ (ولا کافرًا) بخلق الکفر 
فسیە ابستداءٗ من غیر مدخل لاختیارہ الصالح لە ولضدہہ وأشار إلی تنویرہ بقوله: (ولکن 
خلقہم): أي أورجدھم حال کونہم (اأشخاصًا): أي متشخصین ہما بت من الذاتیات 
ولسوازم التعیسنات؛ ولیس الإیمان والکفر بالاتفاق من تلك المشخصات المتوقف علیہا 
ھاییۓز الموجسودات؛ فلےم یخلقہےم حال کونہم مؤمنین ولا کافرین من غیر مدخل 
للا ختسیارات, (والایمان والکفر فعل العبا۵): أي کسبہم بصرف استطاعتہم؛ ولیس 
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من الأمور الضروریة منہم للفرق الضروري بین ما صدر من العبد بحسب قصدہ وداعیته 
کالایمان والکفر وبین ما یصدر منە باضطرارہ کحرکة نبضه ورعشتہ؛ فالایمان والکفر من 
العسباد من غیر اضطرار ولا وجوب؛ وینه بقوله فیه: (وجمیع أفعال العباد من ا حركة 
والسکون) تتصیصا 7 ما یعم اقم لن أفعال العباد لا تخلو عن ا حرکة والسکون؛ 
ویقکكسمان الأفعسال الاختیاریة کلہا؛ لأن المراد با حرکة ما یعم ا حرکة الأینیة وغیرھاء 
ونحو الصوم والکف عن المناھمی غیر خارج عنہما (کسبہم علی ا حقیقة) بتأئیر قدرتہم 
ٹي الاتصاف ہاء (واللہ خالقہا) بتآثیر قدرتہ تعالی ٹي إیجادھاء فلا یلزم اجتماع المؤثرین 
المستقلین علی ار واحد. 

وبسیان المرام بتحریر حل النسزاع وا لخصام علی ما ذکرہ ا حققوت؛ ان الفعل بمعنی 
ال ھیئة ا حاصلة فني ا خارج ما بقدرة اللہ وحدھاء أو بقدرۃ العبد وحدھاء أو بمجموعہما. 

والول: !مسا ان یح-صل ہا بلا اختیار من العبد اُصلاًء وھو مذھب ال حبریة ا حضة 
کجہم وأصحابه متمسکین بأن فعل العبد لو کان بقدرته لزم اجتماع المؤثرین؛ لشمول 
قدردے تعالیء وکان العبد عالمًا بتفاصیل احواله وبطلان اللازم یظہر في النائم والماشي 
. والناطق والکاتب؛ ولِمّا أن یکون مقارئا لاختیار من العبد غیر مؤثر أصلاء وھو مذھب 
ال ابر المتوسط کالأشعري وجمہور اصحابہ وبە صرُح إمام الحرمین ٹي الارشاد 
متمسسکین بأن فعل العبد لو کان بقدرته واختیارہ لکان متمکتا من فعله وترکەہ واللازم 
باطل؛ لأنه لا بدْ من ترجیح الفعل علی الترك بمرجح لا یکون منەء ویجب عنه الفعل 
لامتشناع الترجیح بلا مرجح؛ وامتناع تسلسل المرجحات ووجود الأثر بدون الوجوب؛ 
وبأن معلوم اللہ من فعل العبد اما وقوعه فیجبء آو لا وقوعه فیمتنع فلا بیقی ٹي 
مکنا العبد وإن کان ممکتًا ٹي نفسه. 

والثانی: ما بن یصدر من العبد علی الایجابء بأن یوجب الباري تعالی للعبد القدرة 
والاراد وهسا یوجبان وجود المقدور وھو مذھب الفلاسفة ونقل عن إمام ا حرمینء 
وإما بأن یصدر من العبد علی الاختیار بأن یُوجد الباري تعالی في العبد القوی والقدر 
بالاختیا وہما مع الارادة ا حاصلة من العبد یوجد المقدور علی الاختیا وھو مذھب 
المعتسزلة کمسا صرٌّح بە الامام الرازي؛ واشار إليه صاحب المواقف متمسکین بأنه لولا 
استقلال العبد لبطل المدح والذم والأمر والنہی والثواب والعقاب وفوائد الوعد والوعید 
وارسال الرسل وإنزال الکتب؛ والفرق بین الکفر والایمان والاساعة والاحسانء وبأن من 
الٔانعسال قبائح یقیح من ا حکیم خلقہاء کالظلم والشرك واثبات الولد ونحو ذلكء وبأن 
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انعسال العباد واقعة علی وفق تصورھم ودواعیہم وسیأتي جواب الکلء ولیس القوی 
والقسدر صحےم العلة حتی یلزم الوجوب: بل مع الارادة والعزمء وھو لیس باإیجادہ تعالی 
عسندھم کما ٔي وکاشف اتحصولء للاصفہاني وغیرہ؛ فلیس مذھبہم عین مذھب 
الفلاسفة کما ظنَ بل الصدور من العلة التامة أیضّا بالًولویة عند بعضہم کما ي قواعد 
العقائد للنصیر الطوسي. 

والسٹالث: اِما بأن یکون اأصل الفعل بمجموع القدرتینء بمعنی ان قدرة العبد غیر 
متعلقة بالفعل بالتأئیر الا إذا انضمت إلیہا قدرة اللہ تعالی فتؤثر بإعادتہاء کما ي الأربعین 
والسصحائف وغیرهمتاء فلا یلزم توارد المؤٹرین المستقلین علی اثر واحد وھو مذھب 
الأستاذ أبي إسحاق الأسفراینی ومن تبعه من الأشاعرة؛ یسکن ان نعل العبد ممکن 
وکسل ممکن مقدور الله تعالی والضرورۃ فارقة بین أفعاله الاختیاریة والاضطراریق ولا 
نے یز اراضسہا لے اف نان وعلی رشوضال ماف رڈ لا ار فر ارت 
بالتضرورۃ وب ٤ن‏ فعل العبد ممکن؛ وکل ممکن مترجح بالواجب تعالیء وأیضّا فعله 
مستوقف علی مشیئته ومشیئته متوقفة لی مشَیفة الله وإذنه وإعائتہء فان تعلقت القدرۃ 
والمشیئة بہ دخل في الوجودہ وإلا فلاء کما في شرح الطوالع للاأصفہانيء واستقرً عليه 
رأي إمام الحرمین في الرسالة النظامیق حیث صرّٗح فیہا في مواضع بأن تأثیر قدرۃ العبد في 
فعله بإذن اللہ تعالی إِضا هو بالاختیار ٹم قال: هذا واللہ ہو ال حق الذي لا غطاء دونه ولا 
مسراء بە لمن وعاہ حق وعيه وإما بن یکون أصل الفعل بقدرۃ اللہ والاتصاف بکونە 
طاعة او معصیة بقدرة العبد وھو مذھب جمہور الماتریدیة. 

ففي التوضیح: ان مشایخنا ینفون عن العبد قدرۃ الایجاد والتکوین؛ فلا خالق ولا 
مکوٗن إلا اللہ لکن یقولون: إِن للعبد قدرة ما علی وجہ لا یلزم منہ وجود أمر حقیقی؛ 
سی ہل رت یلق رارف الس وارجحاات ش کین آعةالضصارن 
وس ٍ‌ ٠‏ 

وفي الاصمماد: ان وجسوب الفعصل بقدرة اللہ تعالی وکونە حرکة وسکوئا وطاعة 
ومعصیة بقدرة العبد ومثله في المسایرۃ وغیرھا مما سیأتي. 

واخستارہ القاضی آبو بکر الباقلاني ومن تبعہ من ا حققین من أھل الس کما في 
التلویحء وني التوسط بین القولین والأمر بین الأمرین. 

قسال في شرح الصحائف: وقال قومٌ من العلماء: ان المؤثر بحموع قدرة اللہ وقدرة 
العبدء وھذا المذھب وسط بین ا حبر والقدر وھو أقرب إلی الحق. 
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والےە اشسار بقسولہ: (کسبہم علی ا حقیقة والله خالقہا): أي بتآثیر اختیارمم ٹي 
الان-ساف: فإانه الکسب علی ا حقیقة دون بجرد مقارنة الاختیار و المدخلیة ٹي الایجاد 
فان ا خل_ےؾ أمر اضافي یجب ان یقع بە المقدور لا فی حل القدرةء ویصح انفراد القادر 
یإیقاع المقدور بذلك الأمرء فالکسب لا یُوجب وجود المقدور بل يُوجب من حیث ہو 
کسب اتصاف الفاعل بذلك المقدور واختلاف الاضافات ککونە طاعة او معصیة أو 
حسنة او قبیحة مبنی علی الکسب لا علی ا خلقء کما ي التوضیح. 

(ص) (وقسال في روایة یوسف بن خالد السمتي وعبد الکریم ا حرجاني: والذي نقول 
قسولاً متوسا بسین القولین: اما مال ملت معه کما قال حمد بن علي لا جبر ولا 
تفویض ولا تسلیط). 

(ش) وبیٔن ذلك الامام (وقال ٹي روایة یوسف بن خالد السمتی) من روایة ا حارلي 
والمرغیناني والکردري فی والمناقب) وأبي شکور السالمي في والتمہیدء (وعبد الکرم 
اخرجاني) ٹي رواینة القاضی اي العلاء الصاعدي؛ وأبي شجاع الناصري نی ررالبرھان 
الساطع) أ نه قال: (و) هو (الذي نقول) ونعتقد فی ذلك حال کونہ (قولاً متوسطٔا بین 
اس بت أي القسول با حبر والقول بالقدرہ وآأیٔما مال): یعنی أي طرف مال إليه من 

مقدغی الادلة المثبتة للاضطرار من توقف ترجح الفعل علی الترك علی مرجح لیس من 
العبد ومن کون تفاصیل أحوال الأفعال غیر معلومة ومن کونە منبع النقصان وغیر 
ذلكء ومقتضی سر اش حشست 
والذم والأمر والنہيء ومن ان افعاله واقعة علی وفق قصدہ وداعیته وکٹرۃ السفه والعبث 
والقبح فٹي أفعاله وغیر ذلكء کما ني المقاصدء (ملت معه) بالقول بتأثیر القدرتین جمیکا. 

ففضي الُکتلویح: ان ا حققَین من أھل السنة علی نفي ا حبر والقدر واثبات أمر بین 
الأمرینء وھو ان المؤثر في فعل العبد: أي أُصله ووصفه بحموع خلق اللہ تعالی واختیار 
العبد لا الٗول فقط لیکون جبرٌاء ولا الثانيی فقط لیکون قدرٌاء فکان القول بتأثیر القدرتین 
قسدرۃ اللہ فی الایجساد وقدرة العبد في الکسب والاتصافء کما دلٗ بحموع الکلام قولاً 
متوسطٔا جامعًا مقتضی جمیع الادلة (کما قال محمد بن علي) ابن الحسین رضي اللہ تعالی 
عتتہم: (لا جبر) علی العباد فیما یصدر منہم من الأفعالء ولا اضطرار لم فيه کما قال 
ا حسبریق (ولا تفسویض) إلیہم فيه ولا إیجاد حم عن اختیارء کما قاله القدریةء (ولا 
تسلیط) ھم علی ما یصدر منہم؛ ولا یجاب عن دواعیہم کما قال الفلاسفةء فان بعض 
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افعسال العبد لا شعور لە بہا کالنمو وهضم الغذای وبعضہا مشعور بە لکن لیس یارادتہ 
کمرضے وصحته ونومه ویقظته وبعضہا مما لە قصد إلٰی صدورہ وصحة الصدور غیر 
القعد؛ إذ رہسا یصح صدور فعل لا یقصدہہ وربما یقصد ما لا یصدر أو لا یصح 
صدورہ عنهء فصحة الصدور واللاصدور هي المسمّی بالقدرة وھي لا تکفي في الصدور 
(لا بعد ان یُرجح احد الحانبین علی الآخرء والترجیح بالوصف المسمّی بالقصد والارادة 
وکل فعل یصدر عن فاعل بسبب حصول قدرته وارادته فہو باختیارہ وکل ما لا یکون 
کاتع تھے شارت 2 شھرآھشسرہ لا امش ما رھ ست 
للتسلسلء وحصول مقدورہ أیضّا لا بد ون یستند إِلی ما لا یکون منەہ؛ لتخلفه عنه بعد 
حعول قدرتے وإرادتے وسسلامة أسبابه وآلاتەء وشول قدرة الواجب تعالی یحمیع 
الممکنات التي منہا فعله فدل علی ان المؤثر فیه کلا القدرتینء فالحق القول بہما جمیعًّا 
مأخوذًا من اأھل بیت النبوۃء وقد رواہ الامام الشافعی وا حافظ ابن عساکر والسیوطی عن 
عبد اللہ ابن جعفر عن عليٌ لہ أنه قال للسائل عن القدر: وسر الله فلا تتکلف: فلما 
اخ علیہ قال: أما إذ آبیت فإنە أمرٌ بین أمرینء لا جبر ولا تفویضء ولما کان محمد 
الباقر من شیوخ الامام مشافہًا لە بالکلام اُسند إليه مشیر إلی سطوع برھانە للأفہام. 
واأوضحح صاحب التوضیح المقام حیث قال: التفرقة ضروریة بین الأفعال الاختیاریة 
والاضطراریق ولیس التفرقة جرد کون الأفعال موافقة لآرادة العبد؛ لأن الآرادة ان کانت 
صفة یرجح الفاعل اأحد المتساویینء ویخصص الاُشیاء ہما ھی عليه من ا خصوصیات؛ 
کان الت_ جیح والتخصیص من العبد فلا جبرء وإن لم یکن كکذلك فلا یکون الا جرد 
شسوق؛ فیجب الا یقع فرق بین الأفعال الاختیاریة والاضطراریة التی لا يُشتاق إلیہاء 
کحرکة نبضنا علی نسق یشعہی ان یکون عليهء لکَتًا نفرق بینہما ونعلم ان الأولی بفعلنا 
لا الثانیةق وأیضّا نفرق ي الاختیاریات بین ما نقدر علی ترکه وبین ما لا نقدر علی ترک 
کالانحدار إلی صبب: أي منخفض بالعدو الشدید الذي لا نقدر علی الامساك عنهء وکذا 
نفرق ي الٹرك بین ما نقدر علی الفعل وین ما لا نقذرء وأیضّا نفعل بداعیة وقد نفعل بلا 
داعیة فعلم ان العلم الوجداني تاغی اما سس خی ظا ولا رحرت ونرجح اُحد 
ایسیازدر والمرجوح وھذا ال جع ھی الاغیاز رلفعرت 2سا نقاقد خوارق 
العادات في صدور الأفعال کا حرکات القویة من القوی الضعیفة کقطع مسافة بعیدة ي 
طرفة عین وأمثال وکذا فی عدم صدورھهاء کما تواتر فی أخبار الأنبیاء والصدیقینء أن 
الکفار قصدومم بأنواع الأذی فلم یقدروا علی ذلك مع سلامة الالات وتوافر الدواعي 
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والاراداتء مع قدرتہم في ذلك الزمان علی مور اشق من ذلك. 

فعلم ُن المؤثر في وجود ا حرکة: أي ال حالة المذکورۃ لیس قدرة العبد وارادتہ؛ إذ لو 
َ کان لم بخالصف إرادتے؛ ولو کان مؤثرًا طبعًا فیما جری عليه العادة لم یوجد خوارق 
العادات؛ وأَیضّا لا یمکن ا حرکات إلا بتمدید الٌأعصاب واِرخائہاء ولا شعور لنا بکیفیة 
خروج ا حروف عن خارجہاء فعلم من وجدان ما یدل علی الاختیار ووجدان ان اختیار 
العسبد لیس مؤثرًا في وجود ا حالة المذکورۃ أنە جرت عادته تعالیء انا متی قصدنا ا حرکة 
الاختیاریة قص٦ًا‏ جازمًا من غیر اضطرار إلی القصدہ یخلق الله ہہ عاحت 
الا ختصیاریة وإن لم نقصد لم یخلق: ثم القصد مخلوق اللہ بمعنی أنە تعالی خلق قدرۃ: أي 
کلےة ی_صرفہا العبد إلی الفعل وترکه علی سبیل البدلء ٹم صرفہا إلی واحدِ معینٍء فعل 
العبد وھو القصد والاختیار: أي ا حزئي؛ فہذا القصد خلوق الله تعالٰی بمعنی استنادہ لا 
علی سسیل الوجوب إلی موجودات هي مخلوقات اللہ تعالٰیء لا ان اللہ تعالی خلق مذا 
ال_صرف مقصوڈا؛ لأن ھذا ینافي خلق القدرة في حصول ٢‏ الة المذکورة بمجموع خلق 
الله تعالی واختیار العبد. 

(ص) (وقال ٹي الفقہ الأبسط: والعبد معاقب فی صرف الاستطاعة التی أحدثہا الله 
فیہ؛ وأمے بأن یستعملہا ٹي الطاعة دون المعصیة وأمر بن یستعملہا فی الطاعة 
والعبد معاقب في صرف الاستطاعة). 

(ش) والےە اُشسار الامام (وقال ٹي) بعض نسخ (الفقه الأبسط: والعبد معاقبً ٹي 
صرف الاستطاعة التی احدثہا اللہ فیه؛ وأمر بن یستعملہا فی الطاعة دون المعصیة)؛ 
فاشار إلی ُن الاستطاعة ا حقیقیة بخلق اللہ تعالی واحدالہ ٹي العبد ون صرف تلك 
الاستطاعة ا حقیقیة الصالحة للضدین إِلی اأحدھما معینًا من العبد. 

وفیه إشارات إلی مسائل: 

الأُولی: ان ذلك الصرف هو الاختیار والکسب المعیّر عنه بالعزم المصمم. 

إلیه آشار بقولہ: (وأمر بن یستعملہا ٹي الطاعق: أي یصرفہا فیہا؛ لأن متعلق الأمر 
ذلاۂ 

الثانیة: أنە مناط المعاقبة وکذا الاثابة؛ لعدم الفاصل بینہما. 

وإليه شار بقوله: (والعبد معاقب ٹي صرف الاستطاعق). 

الغالثة: أنە لیس بخلق الله تعالی واحداثه بل عدمیء کما دل السوق عليهء وتخصیص 
الاحسداٹث بالاسستطاعة دون الى-صرف؛؟؛ إذ لا وجود لہ فی ا خارج؛ فلا یتعلق بە ا خلق 
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والایچجساد کما في التوضیح آأو موقوف علی أمرِ عدميٗ هو القابلیة کما في حواشیي 
فصول البدائع للعلامة الفناري. 

وقسال العلامة التفتازانيی في تفسیر (الفاتحة) في مبحث الاستعاذة: المختار هو القول _۔ 
بالکسب الٰذي بە یتحقق الواسطةء وکسب العبد عبارة عن مر نسييٌ یقوم بە ویعدہ ملا 
لن یخلق اللہ سبحائه فيه فعلاً یناسبه تلك النسبةء 

ولحیس ھذا الککسب من اللہ؛ إذ لکونە عدمیًا غیر موجودہ لم يَسب إلی خلقہ 
وایجسادہہ ولانصاف العبد بە صار لە مدخل في حلیة خلق اللہء وقابلیة ذلك الحلق فيه 
وبیان القابلیة ُن یکون شرط ا خلق والتأیر لا جزءا منه. 

فان تحصیل شرط القابلیة یتوقف علی العبد ینتفی ا لحبرء ولأن لیس للعبد جزء من 
الفاعلیة یتتفي القدر لذلك قال لل٭: وِفَمَنْ وَجَد خَيْرَا فَلیْحْمد اللہ ومَنْ لا فلا يَلومَن 
لا سڈ . 

فذلك الأمسر النسبي المعبر عنه بالکسب والاختیار والقدرة الکاسبة وتوجہ العبد 
والقصد ہو مدار التکلیف ومناط الثواب والعقاب؛ وشبہوہ ہما إذا أمر ملك عُلم صدق 
وصدہ بأن ینادي في ملکە: أُن کل من حاذی منظرته یوم کذا یعطيه الف دینا فمن 
حاذی أُخذہ ومن لا فلاء فللآخذ تحصیل هذہ النسبة التی ھی حاذاۃ المنظرة وھي أمرّ لا 
وجسود لە؛ والاعطاء للملك لیس إلاء لکنە یتوقف علی ذلك التحصیل علی ما عُلم من 
عادته فالآخذ ہا لا بحبور ولا قادر علی تحصیل دینارء إضا قدرته الکاسبة علی تحصیل 
نسبة ا حاذاۃ فقطء إذا تحقق ھذا اُمکن دفع أُسثئلة الطرفین. 

السرابعة: نفے ا بر فیە أصلاّء وإليه أشار ببیان کون المعاقبة في صرف الاستطاعة 
الصالحة للضدین علی البدلء وبیان کون الاستطاعة ھی المخلوقة فیهە. 

وتحقیقہ: ان المرجح إرادة العبدء وذلك معلومٌ بالضرورة؛ وھي وإن کانت مستندة 
بالأخسرۃ إلی قسدرۃ اللہ تعالی فانہا قد تستند إللی العلم بالمصلحة والعلم قد یستند إللی 
ا حرکات ا٢‏ حیالیة المنتقلة من الشيء إلی لازمه أُو ضدہ او لازمہماء فقد تنتہیي حرکاتہ إلی 
تعور اشیاء باعثة للارادةء وأصل الإرادة العلم والخیال وإن کان بخلق الله تعالی لکن 
ذل_ك لا یقصدح ہي کون الآرادۃ مرجحة؛ لأن سبب السبب لا یخرج السبب عن کونە 
سبّاء وأیےًا ان مقدور العبد لیس إلا حرکاتهہ وسکناتہء وصرف قدرته إلی مآربہ 


.)۷٥/٦( والبیہقي ٹي الکبری (٦/۹۳)ء وأبو نعیم في ا حلیة‎ ء)۱۹۹٤/‎ ٤( رواہ مسلم‎ )١( 
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وحاجاتے لا یقسدح فیه کون ما سواہ مما لا بدّ منه في حصول الفعل المقدورء کاأصل 
القدرة الکلیة والارادة والشعور وکالآلات والقوابل حاصلة بقدرة اللہ ومشیٹته تعالی؛ نا 
غسیر مختصة بطرف واحد من الفعل والترك حتی یلزم عدم کن العبدہ بل صالحة لکل 
مسنہماء والعسبد یصرفہا إلی أحدھماء فلا یلزم ا حبر کما في الصحائفء ولا یتجه قول 
الأشعري ان الاختیار من اللہ با لحبر والاضطرار فنحن ختارون في أفعالناء مضطرون ٹي 
اختیارناء وھو حالف لقول السلف لا جبر ولا تفویض؛ ولکن أمر بین أمرین؛ إذ لا فرق 
بینە وبین ا بر ا حض ي ا حقیقة فاي نفع في وجود اختیار اضطراري؟! کما في الطریقة 

واسعدل علیه الشیخ الأشعري بأن فاعل القبیح إذا لم یتمکن من ترکە ففعله 
اضظرازئ؛ ون کن فإن لم یتوقف علی مرجح کان اتفافیاء ون توقف یجب عندہ لأُا 
فرضناہ مرجحًا تامًاء ولملا یترجح المرجوح ولا یکون المرجح باختیارہ؛ ملا یتسلسل 
فسیکون اضسطرارئبًاء وردٗ بے اسستدلال في مقابلة التفرقة الضروریة بین الاختیاریة 
والضروریة؛ لما أن ا جبر علی فعل نقیض عدم القدرة عليه فلا یندفع ہما قیل: ان الفارق 
0 0)0 ۱ 

واأاج۔ص4اب عص في التتقیح: بن توقفه علی مرجح لا یوجب کونه ا ظا نا لأن 
لاختسیارہ تأَثیرٌا فی فعله أیضّاء وتحقیقه ان المر جح سواء کان اختیاربًا أو داعیّا موجبّا او 
غیر موجب لا یقعضی ال بر أما إذا کان اختیارًا فلژن تخلله موجبًا یدفع الاضطرار؛ ر؛ لأن 
الاضطراري ما لا یوجبه الاختیار وغیر موجب یدفع توجه الاتفاق؛ لأن الاتفاق ما لا 
یر جحه الاختیار. 

وأما إذا کان داعیّا فلآن الداعی إلی الاختیار لا ینافیهء کما ان العلم والقدرة والارادة 
الأازلیات التي تعین أحد الطرفین باختیار العبد لا تنافيه بل تحققهء کما في فصول البدائع. 

وقال ٹي التوضیح: اعلم ان کئیرا من العلماء اعتقدوا هذا الدلیل یقیییًاء والبعض الذي 
لا یعستقدونه یقیبًا لم یوردوا علی مقدماته منعًّا یمکن ان یقال ِنه شيء وقد خفي علی 
کلا الفضریقین مواقعع الغلط فيه وأنا اُىمعك ما سنح بخاطريء وھذا مبيٌ علی أربع 
مقدمات وأنا أطلعك علیہا إجمالاً لتہتدي إلی سواء السبیلء ولا تضل في فیائي التفصیل. 

المقدمة الأولی: 
ان لفظ الفعل قد يُطلق علی معتی ثابتء قائم بالفاعلء حاصل بالمصدرء کما إذا تحرك 
زیسد فحسسل لە ا حرکة وقد بُطلق علی إیقاع ذلك المعنیء والموجود هو الأول دون 
الثانی . 
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المقدمة الغانیة: 

أنە لا بد لکل ممکن من علة یجب وجودہ عند وجودھا وعدمه عند عدمہا. 

وقال البعض بعدم الوجوب عند وجودھاء لکنە لیس بحى؛ لأنہ مع حصول الأولویة 
إِن جاز حصول الطرف الآخر لما کانت الأولویة أولویة وإن لم یجز فہو الوجوب؛ وإشا 
غیٌروا اللفظ دون المعنی, 

المقدمة الثالفة: 

ان جملےة ما یتوقف عليه ا حادث لا بد أن یدخل فیہا أُمور لا بوجودہ ة ولا معدومةق 
ُعني ا حال کالایقاع وتعلق الارادۃ؛ لخروجه عن العدمء وعدم صیرورتہ حقیقة خصوصة 
ٹي ا خارج فبین الوجود والعدم تقابل الملکة والعدمء وأن استنادھا إلی العلة یکون بطریق 
الصحة دون الوجوب. 

المقدمة الرابعة: 

ان وجسود الممکسن بسلا موجدہ وکنا الایجاد بلا موجد حالء وأما ترجیح أُحد 
المتساویین آو المرجوح فواقع إذا 2ے ھذا فمحصول جوابە نا نخار أُنه یتمکن من 
التركء وآن فعله یتوقف علی مرجح؛ فقوله: یجب الفعل عند شام المرجح: قلنا: ن راد 
بالفعسل ا حالة ا حاصلة بالمصدر فنمنع وجوبە أُصلاً بناء علی القول بوجود الفعل عن 
المختار بلا وجوب کما قال البعضء ولو سلم فلا نسلم وجوبه عند المرجح مما عدا 
الایقساع؛ لحواز توقفه علی أمر آخر کالایقاعء ولا نسلم الوجوب عندہ لاستنادہ بطریق 
السصحة دون الوجوب؛ ولو سلم الوجوب عندہ فلا نسلم لزوم ا مبر والاضطرار؛ لجواز 
ان یکون ذلك المرجح اختیار العبد, 

واليه لوّح الامام بقوله: (ولم یجبر اأحدّا من خلقه..) إلی آخرہ؛ وقوله في نقل الکلام 
لی اختیار العبد فیتسلسل. 

قلنا: اختیار الاختیار عین الاختیار أو یلتزم جواز النسلسل في الٗمور الاضافیة, 

واليه لوٗح الامام بقولہ: (العبد معاقب في صرف الاستطاعة..) إلی آخرہ؛ إذ الصرف 
من الأمور الاضافیة وإن راد بە الایقاع نع وجوبە عند ام المرجح بناءَٗ علی أنه لیس 
بموجسود ولا معدوع والوجوب عند المرجح یختص بالموجودات؛ ولو سلم فیجب هو 
بایقساع آخں فإما أُن یلتزم التسلسل ي الایقاعات بناء علی کونا أمورًا اعتباریق أو 
نقسول: إیقاع الایقاع عین الایقاعء ٹم أشار إلی تقسیم محل النسزاع وتحریرہ في تفاصیل 
الأقسام قبل إقامة البرامین علی المرام لزیادۃ توضیح المقام. 
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(ص) روقال في الوصیة: والأعمال ثلائة: فریضة وفضیلةء ومعصیة فالفریضة بأمر 
الله تعالی ومشیئته ومحبته ورضاہ وقضائه وقدرہ وعلمه وحکمه وتوفیقہ وکتابته ٹي 
اللوح ا حفوظ, والفضیلة لیست ہأمر اللہ ولکن بمشیئتہ وحبتہ ورضاہ وقضائه وقدرہ 
وعلمے وحکمے وتوفیقه وکتابتہ فی اللوح ا حفوظ والمعصیة لیست بأمر الله تعالی؛ 
ولکسن بمشیٹتہ لا بمحبتہ وقضائه لا برضاہ وبتقدیرہ لا بتوفیقه وبخذلانه وعلمه 
وکتابتہ فی اللوح ا حفوظ؛ فعقدیر ا یر والشر کلە من الله تعالی). 

(ش) (وقسال في الوصیة: والأعمال) یعنی ما یتعلق بە ا حکم الأخروي بقرینة بیاڈ 
الخبرء فاللام للعہدہ فلا یتناول المباح؛ وَلٰذا عمم لە بعد ذلك (ثلائةق) من الأقسام: 

(فریضة) لعة: القطعء وشرعا: : ما ثیت بدلیل قطعي یُذم تارکە مطلقًا بلا عذرِ إلا ان 
۰ یقال علی ما یقطع الاحتمال اَصلاًء کحکم بت بمحکم الکتاب ومتواتر الٌةق 

یسمٌی بالفرض القطعیء ویٔقال لە: الواجب؛ ولا عِر بە فی الفقه الأکبر وت 

مد الناشئ عن دلیل مثل تعدد الوضع کما بت بالظاھر والنص والمشہور کما 
مو 

وو ضربان: ما هو لازمٌ ٹي زعم ا نہد کمقدار المسح, ویٔسمّی بالفرض الظني؛ 
وما هو دون الفرض وفوق السُة کالفاتحة ویٔسمّی بالواجب؛ ولذا اکتفی بالفریضة عنه 
فإإنه فرض عملاً: 

وما فی شرح الوصیة وغیرہ ‏ ان الفرض ما ثبت بدلیل قطعیٌٗ لا شبہة فیەء ففيه أنہ لا 
یسشمل بعتًا من الظني ویدخل بعض المندوب نحو الثابت بقوله: ؤَالْعَلوا اخْیْر کہ 
[الحج: ۷ء وبعض المباح نحو الثابت بقولہ: فإوَکُلوا وَاشْربُوا ہچ [البقرة: ۱۸۷]ء کما 
فی شرح النقایة للقہستاني. 

(وفضیلق لغة: الزیادق وشرعا: ما باب علی فعله ولا یُعاقب علی ترکە؛ الا أنه يقال 
علی ما یعاتب في ترکه من غیر عذر ہما صدر عنه َء نے سے 
تعالی عنہمء من العبادات بالمواظبة في ا حملة من غیر أمر وجوب؛ وھو السّة المؤکدة 
وتٔسمٌی سنة ا ٰهدی وعلی ما لا یُعاتب أَیضّا ٹي ترکھ. 

وھو ضربالأ: ما صدر عنه يلإ من العبادات بلا مواظبة وھو المندوب ومن العادات؛ 
ویٔسمّی سنة الزوائد وما کان خیرًا موضوعاء ویْسمی النوافل. 

(ومعصیة) لغة: الخروج عن الطاعة کما في المفرداتء وشرعا: فعل ا حرام والمکروہ 
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تحريمًا اختیارا. 

(فالفریےۓئة بأمر اللہ تعالی): أي ثابت بقوله الدال علی الطلب جازمًاء (ومشیئته): 
أي اإرادڈے؛ وفسیه إشارةٌ إلی ان الأمر ینفك عن الارادة کما مرٌ والی الرد علی المعتزلة 
القائلة بن مدلول الأمر ھو الارادۃء فکل ما أمر بە أراد وجودہ وإن لم یوجد؛ وکل ما لم 
یسردہ لم یأمسر بە؛ واليه اشار بالعطف؛ (وحبته): أي استحمادہ (ورضا): أي ترکە 
الاعتسراض علسيه؛ وفيه إشارۃٌ إلی ان ا حبة تغایر الرضا کما مر والی أنہما غیر المشیة 
لعمومہا وخصوصہما بالطاعات . 

قال اللہ ٌ ولا َرْضّی ( لعبّادہ ٥‏ الکَفرَ [الرمر: ۷] .۰ ظا يحب ا ساد 
(البقرة: (“٥‏ ]ُء وقال: ٹلا ؛ یحب المعْتَدی نک الأعراف: ٥ءء‏ ]ء وقال (یٗحب المتَقینک 
[والتوبة: ٤]ء‏ .. ظیْحبٗ المُحسنینہ [ًآل عمران: ]۱۳١‏ و الرد علی من قال 
بان الکل بمعتی واحد کجمہور الأشاعرةء وھم اوٴلوا الّیة بوجہین 

الأول: أنە لا یرضی الکفر دینا بل یعاقب عليه. 

الخانيی: ان المراد بالعباد من وٴفق للایمانء کما اشیر إليه بالاضاف کما ہي الأبکار 
للژمديء ورد بعدم ظہورہ في کثیر من النصوص کما ي المسایرۃء (وقضائه): أي خلقه 
(وقدرف): أي تقدیرہ (وعلمه) الشامل للکل علی ما هو عليه. 

وفیه إشاراتً إلی مسائل: 

الأولی: ان القضاء والقدر غیر الآارادة وإليه أشار بالعطف. 

ففی المقاصد: ان القضاء بمعنی ا لخلقء والقدر بمعنی التقدیر. 

وي الڑرشاد والتبصرۃة النسفیة والاعتماد: ان القضاء هو ال خلقء والقدر: جعل کل 
شيء علی ما ہو عليه وسیاتي التصریح یه وما مر أنہما من الصفات بلا کیف: فالمراد 
بە عدم العلم بکنە الکیفیة فانه أمرٌّ بین الأمرین, 

الثائیة: الرد علی من أُرجعہما إلی الارادة کجمہور الأشاعرۃ حیث قالوا: القضاء هو 
الارادة الأزلیة المقتضیة لنظام الموجودات علی ترتیب خاصء والقدر: تعلق تلك الارادة 
بالأشیاء في أوقاتہا المخصوصة. ِ 

الثالقة: الرد علی من اُرجعہما إلی العلم کالفلاسفة حیث قالوا: القضاء: عبارۃ عن 
علمے تعالی ہما ینبغي أن یکون عليه الوجود حتی یکون علی أحسن النظام وأکمل 
الانتظامء وھو المسمٰی عندھم بالعنایة الأزلیة التی هي مبدا لفیضان الموجودات من حیث 
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ت_.۱..ےے ےہ9 9 7ے مہات وو شس سسہسہٹسٹ 
جملتہا علی احسن الوجوہ وأکملہاء والقدر: عبارة عن خروجہا إلی الوجود العیني 
بًسباہا علی الوجه الذي تقرر 'ي القضاء. 

الرابعة: الرد علی المعتزلة المنکرین للقضاء والقدر في الأفعال الاختیاریة الصادرة عن 
العسباد ویٹبستون علمه تعالی ہذہ الأفعالء ولا یسندون وجودھا إلی ذلك العلم بل إِلی 
اختیار العباد وقدرتہچم؛ کما في شرح المواقف. 

ا خاسة: الرد علی من نفی العلم بذلك أیضّا من قدمائہم وأکفرھم الامام بە فیما 
سیأتيء وصرٗح بکفرهھم فی ذلك کثیرٌ من الأئمة منہم الشافعي وأحمد رحمہما الله تعالی 
کمسا فی الفتح المبین للعلامة ال میتمي؛ (وحکماہ: إیجابه (وتوفیقھ): أي عِیثته لأسباب 
ا سیر وتتحیتہ لأسباب الشرء (وکتابته فی اللوح ا حفوظ: أي إثباته ٹي اللوح انحفوظ 
عن التغیر لما فيەء کإثبات الکاتب ما في علمه بقلمه علی لوحه کما بینه فیما بعدہ. 

واللووح من درة بیضاء ٹي عظم لا یوصف؛ والقلم من جوھر کكذلك: ینبع منە النور 
نبوع المداد من الأقلامء فيه کتب جمیع ما کان وما یکونء علی ما ورد في الأحادیث 
الصحیحة عنه و 
ْ وفیه إشارات إِلٰی مسائل: 

الأُولٰی: ان القضاء غیر ا حکم والکتبة. 

الثائیة: الرد علی المعتزلة القائلة بکون القضاء بمعنی الاعلام والکتبة او بمعنی الالزام 
فی الواجبات خاصة کما في المقاصد. 

الثالثة: الرد علی الفلاسفة القائلة بأن اللوح هو العقل الفعال المنتقش بصور الکائنات 
علی ما هي عليهء من یتطیع العلوم في عقول الناسء وعلی القائلین منہم بأنه النفس الكلي 
للفلك الاعظم (والفضیلة لیست باأمر الل)؛ لعدم الطلب جِزمًا فیہاء (ولکن ہمشیكئتة)؛ 
گشمول إرادتے (وحبتعه) لشمول الاستحماد ھھاء (ورضاہ وقضائه وقدرہ وعلمه 
وحکمہ): أي ندبه بقرینة المقام. 

فان ا حکم ما ثت بالخطاب المتعلق بالأفعال بالاقتضاء جزمًا للفعل کالایجاب؛ أو 
الرك کا حرمةق او لا جزمًّا للفعل کالندبء آو للترك کالکراھة أو بالتخییر وھو الإاباحة 
کمسا في التوضیح (وتوفیقہ وکتابتہ في اللوح اشحفوظ)ء وفي بعض النسخ: وتخلیقه ٹي 
المقسامین وھے معنی القضاء فیکون تأکیداء (والمعصیة لیست بأمر اللہ تعالی)؛ لقوله 
تعالٰی: پان الله لَ یم بالْحْشاءە [الأعراف: ۲۸]ء (ولکن بمشیئته): أي بتخصیصه 
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ھا بالوجود في وقت مخصوص؛ لعموم المشیئة (لا بمحبته) َال ِ حب ا الفسَاذگنػ 
[اليقَرة: ۰م ء (وقضائفغ: أي خلقه لسوء اختیار الفاعل (لا برضاف)ء فاإنه ینہی عن 
الفحشاء والمنکر (وبتقدیرہ لا بتوفیقغ)؛ لعدم تیسیر اسباب ایر لہ (وبخذلائ): أي 
تنسرك العبد مع نفسه لا بنصرہ (وعلمہ وکتابتہ ٹي اللوح ا حفوظ؛؛ لشمول علمه تعالی 
وکتابتہ ٹي اللوح لحمیع الأشیاء (فتقدیر الحیر والشر کلە من الله تعالی) علی ما سیقع 
من اختیارات العباد, 

وفي المقام إشارات إلٰی مسائل: 

الأولی: ان کل ما علم اللہ سبحانه أنە یوجد راد وجودہ سواء أمر بە او لم یأمر؛ وما 
علم أنە لا پوجد لم یرد وجودہ سواء أمر بە أو لم یأمر, 

الثانیة: أنە ُراد المعصیة من العاصی کسبّا لە قبيحًا مذمومًّا: أيی خصصہا بالوجود ي 
وقت خعصوص؛ لما مر ان الارادة صفة تقتضي تخصیص أاحد المقدورین بالوقوع في 
وت عصوض: 

الثالثة: الرد علی المعتزلة النافین لڑرادة اللہ وقضائه للمعصیة القائلین بن کل ما أمر, 
اللہ بے راد وجودہ وإن علم أنە لا یوجدء وکل ما نہی عنه کرہ وجودہ واراد لا یوجد 
ون علم أنه یوجد ثم اشار إلی تعمیم المقام بجمیع الأقسام. 

(ص) (قسال في الفقے الأکبر: قدر الأُشیاء وقضاھا ولا یکون ٹي الدنیا والآخرة 
شيیء إِلا بمشیئتہ وعلمه وقضائه وقدری). 

(ش) فٔٛر(قال ي الفقه الأکبر: قدر الأُشیاعی: أي جمیع الموجودات من الأعیان 
والأعراض من الفرائض والفضائل والمعاصی والمباحاتء (وقضاھاع: أي خلقہا ني العباد 
بحسب الاختیارات (ولا یکون ٹي الدنیا والآخرۃ شوء إلا بمشیئتہ وعلمه وقضائه 
وقدرف))؛ لشمول ذلك لما في الدارین من الموجودات وشول العلم للمعدومات أَیضّا 
والمستحیلات؛ وفيه إشارۃ إلی الرد علی من قال من المعتزلة ار ماف اواضات 

(ص) (قال ي روایة أبي یوسف رحمہ اللہ تعالی لقوله تعالی: ظرِ کل ثيٰء خَلقنَاهُ 
بقَدَر [القمر: ٤٥]ء‏ فما بقي ٹي العالم شيء إلا وھو داخل فيه). 

(ش) ٹم فصّل ادلة المرام من شول المشیئة والقضاء وغیر ذلك للأقسامء فرقال في 
روایة أبي یوسف رحمہ الله تعالی) من روایة أيي شجاع الناصري في البرھان والقاضی أي 
العلاء الصاعدي ہي کتاب الاعتقاد أنە قال: قال ي الاستدلال علی ذلك مع نفی القدر؛ 
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س۔سسسبیڑٹ.۔ سس یٹس ٹسیٹ سس یٹ سنیٹ سس سک 
(لقےےولە تعالی: (إِا کُل شَيٰء خََقنَاهُ بقدرچ [القمر: :)]٥٤‏ أي بتقدیر سبق فی علمنا 
وإرادسناء فہو رد للقدریة کما قال عمرء وابن عباس؛ وأنسء رضي اللہ تعالی عنہم کما 


ق اس 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان الایة علی عمومہا قطعیة في مدلوفا؛ إذ الشيء بمعنی مُشاء الوجودہ فلا 
تخصیص فیہا. 


والےە اأشار بقوله: ز(فما بقی ٹي العالم): أي ما یعلم بە الصانع وصفاته من ا لحواھر 
والأعراض (شيع): أي موجود من الأعیان والأعمال (الا وھو داخل فيه). 
الثاذنسیة: أن المعنی: خلقنا کل تاد الو جود ممکن من الممکنات بتقدیر وقصد: اي 


0ى رج اد ولافادةۃ ھذا ہت سس ت ری إذ لو رفع 
لدوھم ان خلقناہ صفةء وبقدر خبرء والمعنی: ان کل شيء خلقناہ ہ فہو بقدرء فلم یفد ان 
کل شيء خلوق لہ بل رہما آفاد ُن من الأشیاء ما لم یخلقه فلیس بقدر: 

الثالثة: ان الشیء اسم للموجود وا ليه اشار بالبقاء في العالم والدخول؛ وبکونە اسّا 
له ومقیدًا بەء اندفع ما قیل إنە لا بد من تقیید الشيء بالمخلوق علی تقدیر النصب اَیضّا؛ 
لأنه لو لم یخلق ما لا یتناھی من الممکنات مع وقوع اسم الشيء ءِ عليه وحینئد لا یبقی 
فرق بین النصب والرفع؛ ولا بین (جعل خلقنا خبرًا و صفةء علی أنە لو سلم التقیید 
سب یں ہہ سوہ وی جھوسو 
(ص) (وقسال ٹی الفےے الابسط: قال تعالی: ظطفمنہُم مُنْ دی الله وَمنہُم مُنْ حقَتُ 
عَلََيه الضّلالَةإ: وقال: ؤيضل من يَشَاء َيہْدي مَن يَشاءک وقال: َو انا زا 
ہم الملائكة كلمُمْ الَوکی وَحَٹرک عَلیْہمْ گل شَہْء قب ما الو لوممُوا الا اُن 
يَےءَ اللہ [الأنعام:۱١۱]ء‏ وقال تعالی: رر شاء رَبِكَ لام مَن في الأَرْض کلہم 
جمیعا ٤ء‏ وقال تعالی: ظ٭إوَمَا کان لفس ان نُڑ من الا يإذنِ الله او ۰٠ء‏ وقال 
تعسالی: کت ک [ھود: ۰۸ء ول يَرَالُونَ 
مُشستلفین4, [ھسود: ۱۱۸ ]ء ورك خَلقہُمْچ [مود:۱۱۹]ء وقال تعالی: ؤإوَمَا 
کشاءون لا ان بےشاء اللَڈگ [الدکویر: ۲۹]ء أي بقدر اللہ وقال شعیب ا9ئۃ: روما 
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یکسون ۸ا ان نعسود فیہا إلا ان یشاء الله رہن( /6ء وقال نوح الیکا : .۔٭- 
ٹعنحي إن أَرْدتٔ ان انح لْكُمْ ان كَانَ اللَهُ رید ان یکم [ھود:٣٤۳]ء‏ وقال 
تعالی: طف فَذ تنَا تَوْمَكَ من بَمدك) [ ٍط:۸۰]ء وقال تعالی: (لتطرف عَنْهُ السُوء 
وَالْفَحْشاء4). 

(ش) (وقسال ٹي الفقہ الأبسط: قال ۰ ؤفمنہُم مُنْ هد هُدّی اللڈی): أي اختلفت 
الأمم فمنہم من اختار تصدیق الرسل واتباعہم؛ فأرشدھم اللہ لذلك وخلق فیہم اغدایة 
طرَمَٹہُم مُنْ حقّتا عَليْه الضّلالةھ [النحل: :]٥٣‏ أي من اختار تکذیہم ومخالفتہم 
فخذھم الله وخلق فیہم الضلالة فتحققت ھم الضلالة کما ني التیسیں ء (وقال: ط(یُضل 
مُسن یُسشاء4) ان یضله لاستحبابهہ الضلال وصرف اختیارہ (ليهء لریَہدِي من شا 
[ال۔4خحل: ۳ ئٛئي یہدیے لصرف اختیارہ إِلٰی الٰدی؛ وھو دلیل ظاهر علی ان اٰدایة 
یت تعالیء (وقال: (ولر انا نَا تر إِلَیْہمْ المَلائكَةہہ [الأنعام: :)]۱۱١‏ 

يٍ إلی المقتسرحین نزول الملائکةء (ؤإوَكَلمہُمْ الموگی4): أي وأحیینا ھم کل الأموات 
فشہدوا بالنبوق (ڈوحشرنا َلَیْہمك): أي جمعنا (ظکل شّيء فبلہں): اي کفلاء ہما 
بشروا بە وأنذروا بە و مقابلین (ظمًُا کانوا لیْومنُوا4): اي ما صح غم الإیمان لغلوهم 
فی التسد والطغیانء (ظإإلاً ان يَشَاءَ اللهہچ) [الأنعام: :]۱۱٢‏ اي لم یؤمنوا برؤیة هذہ 
الأایسات غي حال إلا حال مشیئة الله إیمانہم وفيه دلیل علی ان الّیة ون عظمت فاإنہا لا 
نعخلطر إلی الایمانء ومن علم الله منە اختیار الایمان شاء لە ذلك ومن علم منە اختیار 
الکفر والاصرار عليه شاء لە ذلكء کما في العاویلات الماتریدیة (وقال تعالی: وَلوْ شاء 
نكچ: آي یمان من في الأأرض من التقلین (فلمَنَ مَن في الاَرض کلہُمْپ) بحیث لا 
یشذ عنہم أحدء (ظلاجمیعا)): أي بجحتمعین علی الایمان لا یخلفون فيهء لکنه لا یشاؤہ 
لمخالفته للحکمة التی بنی علیہا أساس التکوین والتشریع. 

وفیه دلیل علی کمال قدرتہ ونفوذ مشیٹتہ أنە لو شاء لآمن من في الأرض کلہم فلا 
ییقی فیہا إلا مؤمنْ موحڈ ولکنە شاء أن یؤمن بہ من علم من اختیار الایمان بە وشاء 
الا یسؤمن بە من علم أنە یخار الکفر ولا یؤمن بە؛ کما في التیسیر (وقال تعالی: شإوَمَا 
سان لَفٗسچ): اي ما صحٌ وما استقام لنفس من النفوس التي علم اللہ تعالی انہا تؤمنء 





.)۲٥/۷( رواہ الطبري في التفسیر (۲/۹)ء وأبو نعیم في ال حلیة‎ )١( 
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(وڑآن ؛ ومن إلا بإذن الله [ یونس: :)]٠٠٢‏ أي ہمشیته وتوفیقه وکتابتہ ولا یحتمل 
الأمسر لأن کم من مأمور بإیمان لم یؤمن ولا الاباحة؛ لأنه لا بیاح ترك الایمان بحال 
کم_ في التاویلات الماتریدیة (وقال تعالی: ظاوَلَوْ شَاء رَبِكَ لُجَعَل القّاس أُمَةَ وَاحِدَةًہ 
ھود: ۱۱۸]): أي وفقہم للإیمان والطاعات؛ کما قال: ظاوَلوْ شَاء الله لُجَمَعہُمْ عَلَىی ۳ 
اهُسدی)ہ [الأنعام: ٣٥]ء‏ وهو دلیل ظاهرٌ علی ان الأمر غیر الارادةء وأنه تعالی لم یرد 
ےت وآن ما أرادہ یجب وقوعه کما في تفسیر البیضاوي؛ (طڈولا َرَالُونَ 
مُختلفین 4 [ھود: ۸ء أي ولکن شاء اُن یکونوا ختلفین بعضہم علی ا حق وبعضہم 
علسی الباطلء لما علم منہم اختیار ذلكء فلا یزالون مختلفین ظالا مُن رُحم رب كَ 4ء 
فعصمەه عن الاختلاف لما علم منە اختیار ا حق؛ء ووفقه للنظر والاستدلال فادرك ا حق؛ 
(طرلذلكج) الرحمة (طاخلقَہُمْ [ڑھود:۱۱۹]): أي الذین رحمہمء کما قال ابن عباس؛ 
وبجامد والضحاك وقتادة رضي اللہ تعالی عنہمء کما في التیسیر (وقال تعالی: ظ٭إوَمَا 
کشاءون4): أي اتخاذ السبیلء ولا تقدرون علی تحصیله ٹي وقتِ من الأوقاتء کما ٹي 
الارشاد للا ان يشاء الله [الدکویر:۲۹])ء الا وقت ان یشاء اللہ مشیئتکم أو 
تحصیل السبیل لکم کما دل سوق الایة ففيه دليلٌ علی أنە لا دخل لمشیئة العبد إِلا ٹي 
الکسب؛ وإما الایجاد بمشیغة اللہ وتقدیرہ. 

وإِليه شار بقوله: (أي بقدر اللہ وقال شعیب الَئلۃ: روما یکون لناع: أي ما یصح 
ومسا یسستقیم لا (أن نعود فیہا): أي ملتہم في حال من الأحوالء و فضي وقتِ من 
الأوقات: (إلا أن یشاء اللہ ربنا''/)): أي إلا في حال مشیفة اللہ أو راع ا 
وفیه دلیل علی ان الکفر بمشیئة الله کما في تفسیر البیضاوي فقد خاف شعیب ان یکون 
سےق مۓە زلة: و تقصیر یقع منه الاختیار لذلك فیشاء الله ذلكء وإن کانوا معصومین 
لکٹپہم خافوا ذلكء وکان خوفہم اکثر من خوف غیرھم کما في التأویلات الماتریدیة 
اَی 

وقسیل: إلا حال مشیٹتہ؛ لعودنا فیہاء وذلك مستحیل کما ینیئ عنه التعرض لعنوان 
الربوبیة والتنجسیة منہاء کأنه قیل: وما کان لنا أن نعود فیہا إلا أن یشاء اللہ وھیہات 
و رر سے (وقال نوح 

ئنئت: طرَلا یَغَمْکُمْ امنسی)) ولا تقبلونه (إن اُردت ان أَنصَح لَكَمْ إِن كَانَ الله 


.)۲٥/۷( رواہ الطبري في التفسیر (۲/۹)ء وأبو نعیم پي ال حلیة‎ )١( 
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بُےرید ان یکم ود:٤‏ ٤])ء‏ والنصح إحاض ارادة الخیر من الدلالة وقیل: إعلام 
موضع الغي لیتقیء والرشد لیقتفي. 

وفيه إشاراتُ: 

الأولی: الایذان بأن ما سبق منە لیس بطریق ا حدال وا خصامء بل بطریق النصیحة غھم 
والشفقة علیہم. 

الثانسیة: أنه لم یأل جہڈا في اِرشادھم إلی ا حقء ولکن لا ینفعہم ذلك عند إرادة اللہ 
اعواعقم ۱ 

الثالۓة: ان تقیسید عدم نفع النصح باإرادته مع أنە متحقق لا عحالة للایذان بن ذلك 
النصح منە مقارن الارادة والاهتمام به ولتحقیق المقابلة بین ذلك وبین ما وقع بازائە من 
ِرادتے تعالی لاغوائہم کما في الارشادء وھو دلیل علی ان اإرادة اللہ تعالی یصح تعلقہا 
بالاغوای ون خلاف مرادہ حالء کما في تفسیر البیضاوي؛ (وقال تعالی: ظقإا قَذْ فَتنَا 
وْمَكَ من بَعْدكگچ [طہ:٥۸]):‏ اي عاملناھم معاملة المختبر؛ لیظہر منہم بفعلہم ما کان 
في علمنا وتقدیرنا أنہم یفعلونهء یعني ابتلاء الذین خلفہم موسی مع ھارون بعبادة العجلء 
وفیه دلیل علی ان المعصیة بخلقه تعالی وتقدیرہ کما في تفسیر البیضاويء (وقال تعالی: 
ڈلتطرف عَن السُوء): أي تتنا یوسف لنصرف عنە السوء مطلفقًاء فیدخل فيه خیانة 
السید دخولاً مطلًاء او لنصرف عنه دواعی الزناء کما دل السوقء طوَالْفَحْشاءگ: اي 
الفعلےۃ القبیحةء وھی الزناء وفیه دلیل علی ان الأعمال بخلق اللہ وقضائہ وقدرہ واليه 
ُشسیر ب-صرف السوء عنه لاستلزامه فعل الکف؛ وأن ھم یوسف لیس ہم عزم بل ھم 
خطرۃ ولا منع فیما یخطر بالقلب وو قول ا حسن ویحتمل ان یکون قولەه: ظوَهَم 
بہًاپ4 متعلقًا بالشرط المذکور بعدہ وھو: فلَوْلا ان رای بُرْهَان رَبّہ 4 [یوسف:٢۲]:‏ اي 
ذ44داء جبریل: و(یا یوسف بن یعقوبء اك في الأنبیاء مکتوب؛ فلا یکن عملك عمل 
الفجار)؛ کما قال ابن عباس رضي الله تعالی عنہماء کما في التیسیر. 

قال فی شرح المقاصد: وللمعتزلة في تلك الآّیات تأویلات فاسدة وتعسفات باردة 
یتعجب منہا الناظر ویتحقق أُنہم حجوبونء وبوصفہا حفوفون. 

ولظہور الحق في هذہ المسألة یکاد عامتہم بە یعترفونء ویجري علی السنتہم ان ما 
لم یشأ اللہ لا یکون. 

م العصدة القصوی مم ي ا لحواب عن اکثر الآایات حمل المشیئة علی مشیئة القسر 
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والا چا وحین سُعلوا عن معناھا تحیروا. 

فقال العلاف: معناھا: خلق الایمان والمدایة فیہم بلا اختیار منہم؛ ورد بأن المؤمن 
حینعذ یکون هو اللہ لا العبدء علی ما زعمتم ي إلزامناء لما قلنا بأن ا خالق هو الله تعالی 
مع قدرثنا واختیارنا وکسبناء فکیف بدون ذلك؟. 

فقصسال ال جبائی: معناها: خلق العلم الضروري بصحة الایمانء وإقامة الدلائل المثبتة 
لذلك العلم الضروريء وردّ بأن هذا لا یکون إیمائاء والکلام فیه علی ان في بعض الایات 
دلالة علی أنہم لو روا کل آیة ودلیل لا یؤمٹون ألبتة, 

فقش۹ال اه ابو ھاشم: 0 ان یخلق ‏ مم العلم بأنہم لو لم یؤمنوا لعُذبوا عذابًا 
شدیداء وھذا أَیضّا فاسدٌ؛ لأن کثٹیرٌا من الکفار کانوا یعلمون ذلك ولا یمنوتء علی ان 
فولہ تعالی: فولَوْ شِنَْا كيا کل فُس هٰداهًا لکن حَقٗ القَوْل منّي لأَمْاأن جَہَنُم مِنَ 
انة وَالاس أَجْمَعین٭ | [السجدۃة:۱۳]ء یشہد بفساد تأویلاتہم؛ لدلالته علی أنە انا لم 

یہسد الکسل لسبق ال حکم بملء جہنم ولا خفاء ٹي ان الایمان والمدایة بطریق ا بر لا 
یخرجہم عن استحقاق جہٹم عندھم, 
سے وفکودم ‏ دہ کیہ کو جج موس قال 
رسسول اللہ ل: بن عَلَقَ أَحَدكُمْ بُجْمَع في بَطن اه ت٦‏ ت. 
ذ9ع ُم مُطلقَة مل ذَلك, مم يَيَعَ ال إلیه مَلکا یتب عَلَیه ِله وََجلَه شَقَیًا أمْ 
سٌعیڈا: تاس تو س۶ 
الکتاب فیعمل بعمل من اعمالِ ُھل الِنّة وإن الرجل لیعمل بعمل أھل ا جنة حتی ما 
یکسون بیسنه وبینہا إلا فراع فیسبق عليه الکتاب؛ فیعمل بعملٍ من اعمال أھل التار 
فیموت فیدخلہاءم). 

(ش) (وحڈثنا حماد عن إبراھیم؛ عن علقمةء عن عبد اللہ بن مسعود شہ قال: قال 
رسول اللہ ل٭: ران خَلَقَ): أي ما یقوم بە خلق رَحَدكُمْ بُجْمَع في بن أمّه لطفَقٌ: أي 

یضم البعض إلی بعض بعد الانتشار (أَرعينَ يَوّمَا)ء کذا في روایة یق یحیی القطانء ووکیع 
وجریرۃ وعیسی بن یودن أیضّا عن شعبة عن الأعمشء عن ابن مسعود ظلہف وني روایة 
سسلمة بن کہیل: (أربعین لیلة> کما مرٗء ویجمع بأن المراد: الیوم بلیلته واللیلة بیومہاء 
نے علقَغ: اي دا جامٹا غلیظاء سُمي بذلك للرطوبةالتي فیہ وتعلقہ با مر (ْل 
داسف أي مثل مد الزمان وی رٹم مُضقَام: أي قطعة حم سُمیت بذلك لأُنہا 
بقدر ما یمضغ؛ (مٹل ذَلكَ ٹم َع َْعَث الله إِليه مُلگا): أي یأمر ملك الرحم کما قال 
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القاضي عیاض رای (يَكَتُبُ عَلَيْه رق وَآَجَلَهُ وشْقیًا): اي مستحتَا للنار (أمْ 
سُعیدا): آئس سشت الد أي یأمر بأن یکتب في صحیفة الملائکة کما بیّنه روایة 
مسلم رحمه اللہ عن حذیفة ظ4 ٹم یطوي الصحیفة فلا یزاد فیہا ولا ینقص: أو بین عینيه 
کما بیٔستە روایة أبي داود وابن حبان رحمہما الله تعالی عن ابن عمر وأبي ذر رضي الله 
تعالی عنہم فیکتب ما ھو لاق بین عینيهء وا لحجمع با حمل علی التعدد. 
کر بکتابة الرزق تقدیرہ قلیلاً کذا او کثيراء وصفته حرامًا او حلالاً وبالجل 
بسرہ طویلاً کذا ُو قصیراء وبالعمل کب أانه شقي ملا او کر ام سس تب 9 
کت شسقاوته وسعادتہه عدل عنه لأن الکلام مسوق إالیہاء والتفضیل وارد علیہاء 
وکتب الملك بعدما یقال: أن انطلق إلی ام الکتابء فاإانك تجد قصة هذہ النطفة فینطلق 
فیجد ذلك کما بیّنه في روایة یحبی بن زکریا عن الاأعمش عن ابن مسعودہ (والذي لا إله 
غیر۵) مرفوع لا مدرج کما بیه في روایة أحمد بن حنبل رحمه اللہ تعالی عن عائشة رضي 
اللہ تعالی عنہاء والبخاري رحمہ اللہ تعالی عن سہل بن سعد طلہء ومسلم رحمہ اللہ عن أي 
ھریرۃ ظلہ والبزار عن ابن عمرء والعرس بن عمیرةء والطبراني عن ابن عمرو بن العاصء 
اسر وت رد رت وت سورد یا ات بن وھبء عن ابن, 
مسسعود: والذي نفس عبد الله بیدہ؛ فاتحقیق رق ای لی 0ف 10ل ورای الم عیة 
کما ي فتح الباري: زان الرّجُل) وفي بعض الروایات: ورإن أحدکم (ليعْمَلَ بعَملِ أهل 
الستار): أي یتلیس بأعمال أھل النار من المعاصي والفجور (حَتٌی مَا يَکُون) بالرفع؛ 
و(حتی) ابتدائیة وقیل: بالنصب وھي ناصبةء (َيْته وَبَیتہا ال ذِراع)ء ٹیل لقرب حاله 
من النار عند الموت بحال من بینە وبین المکان المقصود مقدار ذراع أو باعء کما ہي 
بعض الروایات: (فیسبق عليه الکتاب): أي یغلب سابقَا عليه المکتوب علی طبق ما في 
اللوح ا حفوظء والمعنی یتعارض عملہ ي اقتضاء الشقاوۃء والمکتوب ي اقتضاء السعادۃ 
فیتحقق مقتضی المکتوب؛ فعبّر عن ذلك بالسبق لأن السابق یحصل مرادہ دون المسبوق؛ 
(فیعمل بعسصل من اعمال أُھل اخِنَة: و ور چو سو سر سپ 
الاعتقادیة والقولیة والفعلیةق (فیموت فیدخلہاع: أيٍ یستحق ا تق 9 یه سنا للْلكََٰ 
(وإن الرجل لیعمل بعمل ہل الجنة حتی ما یکون بینه وبینہا إلا ذراع فیسبق عليه 
الکتابء فیعمل بعمل من اأعمال أھل النار فیموت فیدخلہا''/مك)ء علی ھذا الترتیب 


)١(‏ رواہ البخاري (۱۲۱۲/۳))ء ومسلم )۲٠۳٦/٤(‏ والترمذي (٤/٤٤٣)ء‏ وآأحمد (۳۸۲/۱)ء وابن 
ماجه (۲۹/۱). 


۲۳۸ الباب الثالث / في بیان الصفات الفعلیة 


روایة أيي الأحوص أَیضّاء وقدم ذکر العمل بعمل أُھل ال حنة ٹي اکثر الروایات وهو یعم 
الم من المطیع یختم لە بعمل العاصی آو الکافر؛ والعاصي یختم لە بعمل المطیعء وبجحرد 
الدخ٥ٛول‏ صادق علی العاصي والکافر وطاعاته: أي الصوریة یحتمل أن یکتبہا الحفظة 
فیجازي علی البعض بأن ےج البعضء ویحتمل ان یکتبہا ٹم محی تخسیرا 
لك کما ٹي فتح الباريء وھو حدیثٗ مشہورٌ رواہ سبعة عشر صحاییً: عمرء وعليء وابن 
عمسس وابسن مسعود وابن عباس؛ وعائشة وأنس وأبو ھریرة ابو ذر وجابر وابن 
عمسرو بن العاص؛ وحذیفة بن سید وسہیل بن سعید؛ والعرس بن عمیرةۃء ومالك بن 
ا حویرث: ورباح اللخمي؛ وأکٹم بن أي ا حون رضي الله تعالی عنہمء وروی عنہم شانیة 
عسشر شیخا باکگر من نحو اربعین طریقًا: رواہ البخاري عن ابن مسعودہ وأنس؛ 
وسہل بن سعد ومسلم عن أي ھریرةء وحذیفة بن أسیدہ والترمذي عن أٌبي ھریرة 
ونس والطبراني عن علي؛ وابن عمیرةء وابن العاص؛ ومالك بن ا حویرث؛ وأکٹم بن أي 
ا جسون:, والفریاني عن ابن عمرہ وأبي ذر وجابر وأحمد بن حنبلء والبزار عن عائشةء 
والیزار عن أمیر المؤمنین عمرء والئٔرس بن عمیرة؛ والدارقطني عن این عمرہ والمخلص 
عسن ابن عباسء وابن مردویه عن رباح اللخمیء وأبو نعیم عن مالك بن ا حویرث: وابن 
مندہ عن اُکٹم ابن أبي ١‏ حون والنسائيء وعام الرازی عن ابن مسعود وأحمد ومسلم 
وابے داود والتے مذي؛ وابسن ماجه عن ابن مسعود؛ وأحمد ومسلم وابن حبانء 
والطےبراني وأبو عوانة عن حذیفة بن سید بن سید الغفاريء وحدیث ابن مسعود لم 
یخعلف في ذکر الأربعینء وکذا ٹي کثیر من الأحادیثء وغالبہا کحدیث انس لا تحدید 
فیەء وحدیث حذیفة بن أسید اختلفت ألفاظ نقلتہء فبعضہم جزم بالأر بعینء وبعضہم زاد 





النین أو ثلاث و حمسّاء ٹم منہم من جزم؛ ومنہم من تردد وقد جمع بینہا القاضي عیاض 
بن لیس سی روایة ابن مسعود ان ذلك یقع في أوائل الأربعین الثانیة ویحتمل ان یقع 
الا تلاف پي العدد الزائد بحسب اختلاف الأجنق کما ي فتح الباري؛ وھو صریحٌ ٹي 
الدلالة علی ان الکل بقضاء الله وقدرہ وعلمه وتوفیقه او خجذ لانہ وكتابته. 

ٹم اکد ذلك المرام ببیان الوعید الشدید لمن أنکرہ. 

(ص) (وقسال في روایة حمدہ والخارثي؛ والأنصاري: وحدّي نافع عن عبد الله بن 
عمسر رضي الله تعالی عنہما عنه عليه الصلاة والسلام آنه قال: ویجيءٔ قَوْم بَقَولونَ: . 
فَسَدَر فَإذا لَفيْْكْوهُمْ فلا سَلَمو لقع وت مُرضوا فلا تعردھم؛ وإِن مَاتوا فَلاً 
شہُڈرا جَنَازتہم؛ َلْہُمْ شَیْعَة الاُجّال؛ رمجوسٗ ھُذہ لأُئَة حَقَا عَلَى اللہ اُنْ یلحقہم 
بك)). 


الباب الثالث / ٹي بیان الصفات الفعلیة اخ 





(ش) (وقسال ٹي روایة محمد والارثي؛ والأنصاري: وحدٴي اع خن عبد الله بن 
سو می اللہ تعاق ضا مہ ماف واساور مان جیجيء قرٰم): أي تظہر 
فرقة وَقَولُنَ: لا فَدن: اي لیس لل تقدیر اأعمال العباد رفإذا ا لَيْتمُوهُم فلا ُسَلَمُوا 
قل ؛ وإِن مَرضوا فلا تعودھم) إھانةً ھم وبغضّا في الدینء (وإكٗ مَاتوا قَاَ کثَہّدُوا 
جَنَازتہم): أي لا تصلوا علیہم لضلاطم (فَإلْہُمْ شیْعَة الاُجَال): اي من أتباع من یستر 
ا حق من الدجالین أو الدجال المعہود قبل الساعةق (ومجوس هُذہ الُمّق: أي اضاحو ۴ 
قوظمم: إیجاد الأفعال من العباد اچوس اقاات بن إیجاد الشرور من الشیطان (خَقَ عَلَى 
الشك: أي ابا بمقتضی وعیدہ وحکمہ (أن پلحقہم بەہ!'ہ): أي با چوس في دار النکال 
لضلا مم بذلك. 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان ما ورد في الأحادیث المشہورة من لعن القدریة فالمراد بہم القائلون بنفي 
کون ا خیر والشر کلە بتقدیر اللہ ومشیٹتہہ سُموا بذلك لمبالفتہم في نفيەء وکثرة مدافعتہم 
لیساہ وقیل: لائباتہم للعبد قدرة الایجاد ولیس بشیے؛ لأن المناسب حینئذ القدري بضم ‏ 
القاف. 

وقالت المعتزلة القدریة: ھم القائلون بن ال خیر والشر کلە من اللہ وبتقدیرہ ومشیئتہ؛ 
لأن الشائع نسبة الشخص إِلی ما یثیتہ ویقول بە لا إلی ما ینفیه ونص ا حدیث یرد علیہم 
ویعین أنہم الذین یقولون: لا قدرء ولأن من یضیف القدر إلی نفسە ویدعي کونە الفاعل 
والمقڈر اولی باسم القدر ممن یضیف إلی ربه؛ کما في شرح المقاصد. 

وفي الأعراف غي الکشف قال الکشاف تجاوز اللہ عنه: القدر: اسم لأفعال اللہ تعالی 
خاصة لا یفہم العرب من القدر إلا هذاء فمن اأُدخل ي القدر ما لیس منە وھو فعل العبد 
فقسد اأغرب؛ فوجب أن یلقب بە کما یلقب بالأشیاء ا خارجة عن العادةء وأما من لا 
یسمّی بالقدر إلا افعال اللہ خاصة فلم یأت بشيء غریب حتی یستحق التتزیہ. 

وئي الحواشي عن المطرزي: القدریة ہم الفرق ا حبرۃ الذین یثبتون کل أمر بقدر اللہ 
تعصالی؛ وینسبون القبائح ليه وأما تسمیتہم بذلك أھل العدل والتوحیذ فمن تعکیسہم؛ 
لأن الشيء إشضا ىُنسب إليه المثبت لا النافيیء ومن زعم أنہم یثبتون القدر لأنفسہم فکانوا _ 
بە أولی فہو جاھل بکلام العرب. 


.)٦۹۹/٥( رواہ الطیالسی ہي المسند (۲۸/۱)ء والدیلمي في الفردوس‎ )١( 


۲٤‏ الباب الثالث / ہي بیان الصفات الفعلیة 





ُقسول: راد ان یدفع عن المعتزلة أنہم بجوس ھذہ الأمة بشہادة النبي قَلٍُِ ٹي قولە: 
والقَدَريَةْ مُجُوْسٴ ہذہ الأمقا'؛ والتحقیق فیە ان الاسم في الأصل یحتمل المدح والذم, 
إلا أنه اشتہر في الثاني فأرادوا دفعه عن أنفسہمء وما ذکروہ من وجہ الغرابة معارض بن 
من بت للعبد ما یختص بہ تعالی من الایجاد فقد أغرب واستحق النبذ ئم الطائفتان 
متعفتان علی ان کل شيء بقدر إِلا ان أحد الطریقین یقول: هو تقدیرٌ معلومء والٹاني 
یقسول: معلومٌ مقدورٌ فمن خصٗ القدر بالمعلوم فقد أغرب وفرق بین أمرین لا یفترقان 
فاسستحق النبذ والمقصود أن النبذ علی الوجہین جار علی قانون العربیة لکن اح حدیث 
غسل ىي عسقہممء فان اٹچجوس قائلون ہمبداین مستقلین هما: الظلمة والنورہ وأو یزدانء؛ 
(وامے_من)ء والمعتزلة كذلك تجعل اللہ تعالی والعبد سواسیة بنفي قدرته عزٌ وعلا عما 
یقدر عليه عبدہ وبالعکس. . 

فان قلت: ا حماعة لما أٹیتوا شاہوا ا چوس في الشرك بل زادوا علیہمء فالتشبیه پي 
ا حدیث لا ینافي ما ذکراہ. 

قلت: لم یجعلوھا واجبة بذاتہا بل بوجوب الذات؛ فلا یرد علی ان ا چجوس اشرکوا في 
الأفعسال کالمعتزلة فیظہر التخصیص ہؤژلاء من بین المشرکین ھذا وما یرویه ابو داود 
رحمے اللہ عن حذیفة لد عن اللبي قل: لْكُلْ أُئّة مَجُوسْ ومَجُوسٴ هَذہ الأمّة الذِينَ 
ےت قد سم نص ي أہم المرادونء وآما ق لف فمن اأُدخل في القدر ما لیس منه 
فہو حجةٌ عليه؛ لأن المعتزلة اثبتوا فعل اللہ لأنفسہم: وقالوا بالقدر: أي بأن للعبد قدرة 

وقال 9ي فتح الباري: حُکي عن طوائف من القدریة إنکار کون الباري عالما بشيء 
من أعمال العباد قبل وقوعہا منہم؛ وإما یعلمہا بعد کونا. 

قسال القسرطبي وغسیرہ: قد انقرض ھنذا المذھب؛ ولا نعرف احڈا ینسب إليه من 
المتأخرین. 

والقدریة الیوم مطبقون علی أن اللہ تعالی عالم بأفعال العباد قبل وقوغہاء وإشا خالفوا 
السلف ي زعمہم أن افعال العباد مقدورة حم وواقعة منہم علی جہة الاستقلالء وهو 
مع بطلانه أآخحف من المذھب الأول. 


.)٥٦/٣٦( رواہ ابو داود (٤/٢۲۲)ء وا حاکم في المستدرك (۹/۱٥۱)ء والطبراني في الأوسط‎ )١( 
.)۳۳۸/۷( رواہ ابو داود (٤/٢۲۲)ء وأحمد (٥/٤٤٥)ء والہزار ٹي المسند‎ )١( 


الباب الثالٹ / ي بیان الصفات الفعلیة ١‏ 





الثائیة: أنه حدیث مشہورٌ واليه أشار بالاستدلال بە في الاعتقادء فإنه رواہ شائیة من 

الصحابة: عمر وعبد اللہ بن عمرء وحذیفة بن الیمانء وابن عباسء وجابر وأبو ھریرۃ 
ول یئ ستہ ران رضي الله تعالی عنہم وخرجه عنہم ستة عشر شیخّا باکٹر من 
عسشرین طسریقا: اخ رجہ احمد بن حنبلء وابو داود والحاکمء والطبرانيء والبیہقيء 
والبخاري 'ي التاریخ؛ واللالکائي رحمہم اللہ تعالی عن ابن عمر رضي اللہ تعالی عنہما 
بلفظ: رمَجُوس مَذہ لأمَة الین لن قد فاِن سو ظا 
فَسلاَ شمَ۲ومُمْ وَمُے شِیْعَة الاُجّال, وحَى عَلَ الله ان يَحْشرَكُمْ مَعَٛ'/مء ورواہ 
اايے سی پر رامع ضا رض الله 0" رے قت وأبو داودں 
والطبرانيء والبیہقي والطیالسيء والبزار رحمہم اللہ تعالی عن حذیفة بن الیمان رضي الله 
تعالی عنہمء وابن عساکر رحمہ اللہ تعالی عن أبي ھریرة ظللہ بلفظ المتنء وخرْجہ الطبراني 
وأبو نعیم رحمہما الله تعالی عن اُنس ظھ. 
(ص) (حدلمي سالم عن أبيه عبد الله بن عمر رضی الله عنہما عن عن النبي ٌٍ آنه قال: رلْعَنَ 
الله لقَدَرِبّے مسا من تَي بَعَلة الله کعالی قَبْلي إِلأْ حَذَرَأُمنَه منہُمْ ولعتہُمْك؛ وحدثني بە 
علقمة بسن مسرئثد عن سلیمان بن بریدة عن أبیة عنه ط8د وحدُثنا ا میٹم عن عامر 
الشعبی عن علي بن أبي طالب ظللہ أنہ خطب الناس علی منبر الکوفة فقال: وِلَيْسَ متا 
مَنْ لُمْ یمن بالقَدرِ خَیْرَّہ وشرٗ٥م.‏ وحدٌثني موسی بن أبي کثیر عن عمر بن عبد العزیز 
وید سر ریو سریووہر وی یہت 
تعالی: نَم ما وَمَا تبون من دُون الله حَصَبُ ‏ جَہَنمَ [النبیاء:۹۸]ء ظمَا اَشْمْ عَليْه 
بِفاتنينَ إلا مَنْ هُوَ صّال ا حُحیم4). 

(ش) ال غالۓة: ان للحدیث شواھد کثیرۃ معینة أَیضّا لما هو المراد من القدریةء واليه 
أشار بما أُردفه فیما روی الأئمة المزبورون أنه قال: (حدشي سالم عن أبیه عبد اللہ بن 
عم رضی اللہ عنہما عن عن النبي يلإ أنە قال: ولَعَنَ الله القَدرِيَةَمَا من تيي بَعنهُ اللہ تعَالی 
قَبْلي إلا خذر أمتَه منہُمْ وَلْعَتَہُمك). 

واللعن: الابعاد علی وجه الطرد وصار في العرف دعاء وخرٌّج معناہ الدارقطني عن 
علي طل۵ والدیلمی عن حذیفة بن الیمان 4ء عنه َلُ أنە قال: لْعنت الَدَرِيَة عَلی 


.)۳۳۸/۷( رواہ ابو داود (٤/٢۲۲))ء وآأحمد (٥/٤۰٥)ء والبزار ٹي المسند‎ )١( 
وذکرہ ابن حجر في لسان المیزان (۱۷۷/۲))ء بنحوہ.‎ )۲۳٤٣/٢( رواہ ابن عدي في الکامل‎ )٢( 


۲۲ الباب الثالث / بي بیان الصفات الفعلیة 





لسَان سَبْعينَ لیا فہو مروي من طرق متعددةء وإليه اشار فقال: (وحدّثني بە علقمة 
ابسن مرثد عن سلیمان بن بریدۃ عن أبیة عنه قء وحدّثنا افیٹم عن عامر الشعبی) اي 
عمرو بن شراحیل بن عبید المنسوب إلی شعب ھمدان التابعی ا حتہد ا حلیل اُدرك سبعین 
بسدربًا صحایّاء لقی اربعمائة صحاہي کما ٹي تاریخ نیسابور للحاکم (عن علي بن أي 
طالسب ظطلہ آنه خطب الناس علی منبر الکوفة فقال: لَیْس مِنّا): أي من فرقتناء وھیي 
الفرقة التی کان علیہا الرسول واصحابہ (مَنْ لم من بِالقَدرِ خَيْرَہ وشَرٗہم: اي بان 
جسیع الأمور والأعمال من ا حیر والطاعة والشر والمعصیة بخلق اللہ وتقدیرہ پا 
موسی بن أي کثیر عن عمر بن عبد العزیز الأموي الحخلیفة العادل ا جتہد التابعي (أنہ 
قال: آیة القس): أي الاآیة الدالة علی ان جمیع الاأمور والاعمال بتقدیر الله تعالی مصرّح 
ہا (فی کتاب اللہ نتای سس من وی اللہ اُن یعلمء (وجہلہا من شاع الا یعلم ذلك: 
(وھی قولە تعالی: ظِلْكُمْ وَمَا رما تع َغْڈُون من دُون الله حَصّی - جہنم ہہ [الأنبیاء:۹۸]): أي 
مرمی بہ في جہنم ھم والأصنام التي عبدوھا؛ رجات عذاہم فانہا حجارة تُحمی؛ فیٔعذبون 
ہا لزیادة حسرعھم؛ فإنہم عبدوھا راجین نفعہا فحرموہ فنا مم بہا زیادة ضر ظاَنْم َِ 
وَارِڈوك4 [ [الآنبسیاء: ۹۸]: أي سبق القسضاء والتقدیر بثیقاوگہم وورودھم النار لما 
یخارونە من الکفر وقولە تعالی: فَإلكُم وَمَا مَا تفیْڈُون)4 من الأصنام (طمًا أَثُمْ عليی): 
أيی فاملین علی عبادتہ زط بفاتنینك4): أي موقعین لی الفتنة احدّاء للا مَنْ هُو صال 
الجححیم؛ ( [الصافات: ١٦١۱ء‏ ١٢٦۱ء :]٦٣٦۳‏ أي من قدُّر عليه أنه یصلی الححیم یعنی 
من علم الله منە اختیار الکفر والاصرار عليه فقدّر عليه الکفر والاصرار ودخول النار 
کا :سیر 

وفي التفضشكسیر الکبیر للامام الرازي: أُن عمر بن عبد العزیز کان یحتج بہذہ الایة ٹي 
شبات ھا المطلوب؛ فإن اللہ تعالی بیّن ان لا تأثیر لکلام اعضلنش وقوع الفتنق ٹم 
اسسٹثنی مسنه من هو صال ا ححیم؛ فوجب أن یکون المراد من وقوع الفتنة هو کونە 
محکومًّا علےه بأنه صال ا ححیمء وذلك تصریحٌ بأن حکم اللہ بالسعادة والشقاوۃ عن 
اختیارہ. 


(ص) ر(وقال فی الوصیة: فلو زعم أحدٌ أن تقدیر ال حیر والشر من غیرہ تعالی لصار 


.)۸۳/٥( رواہ الطبراني في الأوسط (۷/٢٦۱)ء وآبو نعیم في الحلیة‎ )١( 
.)۲۰۶٢/١٠٢( رواہ البیہقی في الکبری‎ )ػ٢(‎ 
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كَافرٌا بالله وبطل توحیدہ). 

(ش) روقال في الوصیة: فلو زعم أحد ان تقدیر الحیر والشر من غیرہ تعالی)ء والا 
تقدیبے ال تعصالی بي ذل_ك ولا علم بە قبل وقوعه علی ما ھو لازمه؛ کما زعمه غلاۃ 
القدریة (لصار کافرٌا باللہ وبطل توحید٥)؛‏ لانکارہ ما ثثبت بالضرورة الدینیة من شول 
علمه تعالی ٹي الأزلء کما ٹي (الحاوي) ورزإجماع الکشف الکبیر). 

والےە یشیر التعرض للتوحید الذي هو مبنی الإیمان ہما علم بالضرورة بجيء الرسول 
بەء واختارہ کثیرٌّ من الأئمة. 

قسال العلامة ا حیتمي فيی شرح الأربعین: ن کثیرًا من الأئمة منہم الشافعیي وأحمد ابن 
سو سر لوس یہ مہرد 
وکتبہ لە؛ ٹم اشار إلی إثبات المرام مع نفی ا بر والقدر في المقامء (وقال تعالی: رَکُل 
شَيء نہ4 [القمر:٥٤]:‏ أي الأمم السالفة ثافی الزہْر [القمر:٥٢٥‏ ]: آي في دواوین 
ا حفظة او في ام الکتابء جمع تنبیہًا علی اشتماله علی أصناف المکتوب؛ کل صغیر 
وکبیر کہ [القمر: ]١٦٥‏ من أعمال العباد ظمُسْتَطرُگ [القمر :٥٥٢١ء :]٦٥‏ مکتوبٗ فیہا أو 
مسطور في اللوح ا حفوظ بحسب ما سیقع من اختیارات العباد کما بین باستدراکه. 

(ص) ر(وقال في الفقه الأکبر: کتبه ٹي اللوح اغفوظ. 

(ش) (وقسال ہي الفتدے الاکبر: کتبە ٹي اللوح ا حفوظ) علی حسب ما یقع من 
اختیارات العباد دون ا حبر علیہم کما بین ذلك. 

(ص) ر(وقال في الفقہ الأکبر: ولکن کتبە بالوصف لا با حکم). 

(ش) (وقسال ٹي الفقہ الأکِر: ولکن کتبه بالوصف): أي منوط٘ا بالأسباب الکسبیة 
المؤثرۃ في الاتصاف والمبادی الاختیاریة مقیدًا بہاء فان الأوصاف قیود لموصوفاتاء (لا 
با حکم): أي لم یکتب بالجزم والالزام من غیر ربط بذلكء فإنه تعالی دبُر الاأشیاء علی ما 
یشاء وربط بعضہا ببعض وجعلہا أسبابًا ات بمتقضی حکمته وجري عادته؛ وإن 
کان في قدرتہ إیجاد الکل بلا ُسباب کایجاد المبادئ والأسباب؛ لکنه ام اقتضتہ حکمته 
وسبقت کلمته وجرت عليه عادته. ِ 

سے ور وکتب انةعن اعل الله ار لا مَا كيا الہامن الاعمال رود لِلَك 
بافسدارہ وشمکیسنە مسنہء وتحریضه عليه بالترغیب والترھیب؛ وإلانة قلبه لقبول ا حق 


ور جیما 


٭+ 
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ومن قدر وَكَتب أنە من أھل انار قدُر لە خلاف ذلك وخذلہ حتی البع ھواہء وران 
علی قلبە الشہوات؛ ولم یغنه النذر والاآیات فأتی بأعمال أھل النار ورجحہا وأصر 
علیہاء حتی طوی علی صحیفة عمرہ وکان ما یدخله النار ملاك أُمر کما فغي شرح 
المصابیح للبیضاوي؛ وأثبت ذلك مشیر إلی الحدیث المرفوع من طرق متعددة. 

(ص) (وقسال پي الوصیة: أمر القلم بن یکتعب؛ فقال القلم: اذا اش وترتف؛ 
فقال الله تعالی: اکتب ما ھو کائنْ إلی یوم القیامغ). 

(ش) (وقسال في الوصیة: أمر القلم بن یکتعب): أي أمر اللہ تعالی القلم ان یثبت ني 
اللوح ا حفوظ إثبات الکاتب ما في ذھنە بقلمہ علی لوحە؛ لیطلع الملائکة علی ما سیقع 
لیزدادوا بوقوعه إیماا وتصدیقّاء ولیعلموا من یستحق المدح والذم فیعرفوا لکل مرئبته: 
کما فی شرح المشکاة للہیتمیء (فقال القلم: ماذا أکتب یا رب؟ فقال الله تعالی: اکب 
ما هو کائنْ إلی یوم القیامق: أي سیوجد من ا خلائق ذوات وصفات خیرھا وشرھا علٰی 
ما یختارونہ موافقًّا لما تعلق بە ارادته تعالی في الأأزل. 

وفیه إشارات: 

الأولی: نے تعالی بقدیم علمه المتعلق بالشیاء رتبہا منوطة بتلك الأسباب إلی یوم 
القیامة وإليه أشار ہما هو کائنٌ إلی یوم القیامة, 

قسال لي الصحائف: إن ما سوّی اللہ تعالی محتاج إليه تعالی في جمیع ما لە من القوی 
وغیرھا في ا حصول والبقاء فلا یکون تآثیر قدرۃ اللہ تعالی منقطمًا ٹي کل حال عن تاثیر 
المؤٹسرات؛ فصدور ما صدر عنہا أَیضًا بقدرة اللہ تعالی؛ لأن الفاعل في تآثیر المؤثر حالة 
کائیرہ ي الشيء فاعل با حقیقة في ذلك الشیءء فعلم أن ا حمیع واقعٌ بقدرة الله تعالی 
وجمہور الأُشاعرة وإن اجتنبوا عن التزام هذہ القاعدة؛ لأہم ذھبوا إِلی نفی الأسباب: أي 
تأئیرھا وکون الترتیب بالعادۃء لکنہا لیست مما یأباہ الشرے؛ بل العقل والشرع شاھدان 
علیہا؛ لما ورد في الکتب المنےزلة وأخبار الأنبیاء ذکر الأسباب وإناطة مصاخ العباد إلی 
مدبرات الأمر بل فيه زیادة قدرة وحکمة؛ لان خلق السبب یتضمن قدرتین وحکمتین: 
خلق نفسه وخلق قوة تأثیرہء ونظام الوجودہ وزفاضة ا لحود تبارك اللہ اأحسن ا خالقین. 

وتحقسیقہ: ما ٹي کشف الکشاف أن الباري جل شانه بقدیم علمه المتعلق بالأشیاء 
تعلقّسا عاربًا عن النسبة إلی الزمانء وتقدیرہ علی وفق علمه المنرٌّہ عن تطرّق الحدثان 
وموجب إرادته المرجحة ھا لبرارًا حسب العلم الشامل والتقدیر الکاملء وقدرتہ المؤثرة 
اتی یفیض بہا ما رجُحته الارادة من وجود الماہیات وصفاتا في الأعیانء اأوجد الأشیاء 
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مرتبًا ترقیبّا حکمیّا لا تتحول عنہ؛ لعدم التحول في العلم والتقدیر. 

ٹم قال: وإن في ھذا الترتیب زیادة الدلالة علی القدرۃ الکاملة وا حکمة البالغة. 

الثائیة: أنه أمر القلم بن یکتب کذلك؛ ولا یلزم من امتناع وجود ما علم اللہ عدمه؛ 
ور عسدم مسا علم وجودہ لیکون خبرًا؛ لأن موجب ذلك الا یقع خلافه لا الا یمکن: 
ویسلب اختیار العبد رأَسّاء فان استحالة الشيء بالغیر لا یمنع کونە بالذات مقدورًا للعبد 
ختارٌا لە کیف وما من مقدور الا وھو ممتنعٌ بالغیر قبل تعلق قدرتہء ضرورة ان کل واقع 
وجسوڈا کان أو عدمًا لا یقع إلا بعد ما وجبء ویقال لذلك الوجوب الوجوب السابقء 
ویلزمه امتناع الطرف الآخرء ولليه شار بکتب ما هو کائن. 

قال العلامة ابن الکمال في رو(رسالة القدرع: الثابت عندنا أُن ما علم اللہ عدم وقوعه 
لا یقع البتة وما علم وقوعه یقع ألبتةق وأما ان سبب ذلك علمه تعالی وتقدیرہ فلم یثبت 
بسل بت ما ینفيه ویدل علی خلافه وھو أن التقدیر تابعٌ للعلمء والعلم تابعٌ للمعلوم ٹي 
الماھسیةء وشن التابع لا یؤثر في المتبوع لا إیجابًا ولا منعاء فعلم الله تعالی وإخبارہ 





بوجود شيء أو عدمه وتقدیرہ وکتبه لذلك لا یوجب وجودہ ولا عدمهء بحیث ینسب 
بے قدرۃ الفاعصل عليه واختیارہ بل یتعلق علی حسب ماہیة المتبوع وھو الفعل: 
الاخصیاري؛ ولذلك أمر القلم بن یکتب ما هو کائنْ: أي باختیار العباد ٹي اأفعالمم ولم 
یؤمر بن یکتب ما أرید ان یکون عليه. 

الالفة: أنە ثابتٗ بحدیث مشہوں واليه ُشار بالاکتفاء عن بیان الروایق وھو حدیث 
مسشہورٌ ع9ٗن عبادة بن الصامت: وابن عباس رضي الله عنہم وروی عنہما باکئر من 
حسژس۹سة عشر طریقا: رواہ آبو داودء والبیہقيء والطبرانيء والضیاء المقدسي, والترمذي؛ 
رحمہم الله تعالی عن عبادة ؛ بن الصامت ظہء عنه ؿَ أنه قال: وال مَا خَلَقٌ الله: الْقَلمٔ 
فقسال لۂ: اكْتُبء قَال: یا رَبَ تا أَكبا؟ قال: اكُْبا مَقَادِیرَ کل شٔيء حَتّی تقومٌ 
المَاعَةٌ مَنْ مَات عَلَی غیْرٍ ھُذا فَلَيْسَ منٌی”''م: ورواہ الترمذي وابو داودء والطیالسي 
عنه بلفظ: کُب القّدَرَمَا کَاكَ ومَّا هُوَ کا لی الأبّدا'ٗم ورواہ احمد بن حنبلء وابن 
جریسء والطبرانيء وابن أبي شیبة وأبو یعلیء وابن منیعء والضیاء المقدسی عنه بلفظ: 
وفقسال: مَا اَكُبٰ؟ قَال: القَدَرَ فَجَرَی تَلكَ السّاعَة بمَا هُوْ کَائنْ إِلی يَوُمِ القيَامَة'''ء؛ 


.)۲٢۸/٥( رواہ أبو داود (٤/٢۲۲)ء والبیہقي في الکبری (٢١/٢۲۰)ء وأبو نعیم ٹي الحلیة‎ )١( 
.)۷۹/۱( رواہ الترمذي (٤/۷٥٥)ء والطیالسی ںي المسند‎ )٢( 
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القیَامَة''ء وروی البیہقي وأبو نعیم وابن النجار عن ابن عباس رضی الله تعالی َ 
عےہ کل آنه قال: َال شَيء خَلَق الله تعالی القلم؛ َأرَه لَکَتَبَ کل شٌيء کون 
ونوّر المقام بحدیث صریح في المرامء مشہور بین الأعلام. 
(ص) ر(وقال في روایة حمد واسحارثي والأنصاري: حدثي ابو الزبیر عن جابر بن عبد الله 
الأأنصاري ان سراقة بن مالك الأنصاري قَالَ: ویَا رَسُول الله حَدثا عَنْ دِیبتًا گنا وُلاگا: 
لے ۂ لَعْمَل لثيء جرّت بہ المقادیْر وَجَقٰت بہ الافلام او لشيء مستقبل؟ فقال اي 
کی لما جرت بەہ المقَادیْرُ وجَقت بہ الأقلام. قال: فَفیْمَ العَمَل؟ فقال: اغمّلوا فکل 
سیئر لنکسا لی لەم. بے نَم مَنْ أغطی وائقی وَصَدّقَ بالْحّْی فَسَنْیَسْرْه 
للیسْری وَآما مَنْ بخل وَامتَغی وَكَذبَ بالْحُلّی فَسنْيَسْرْۂ لْفُسری). 

(ش) روقال ٹي روایة حمد والارثي والأنصاري: حدٌثی ابو الزبیر عن جابر بن عبد 
اللہ الأن ےساري أن سسراقة بن مالك الأنصاري)ء وھو ابن جعشم الد می الکنانيء کان 
بنسزل قدیدڈاء روی عنه ا حماعة (قّال: ویَا رَسُول الله حَدتَ َنْ دیبنَا): أي عن حقیقة 
أآمسرہ فني حکكکم ز وقضائه وقدرہ کنا وُلدنا لَم: أي دبّر الله آمورنا بل روما 
خلقنا لأجلهہ (أنْعْمَل لشّيء جرت بہ المقادیٔر): أي الأقداں (وَجفت یہ الأقلام: أي 
فیما نہ التقدیر الأزلی تعیینًا بنّاء لا یمکن وقوع خلافہ بالنسبة لما ٹی علمہ القدم اسر 
عسته أم الکتابء وفرغ من کتابته القلم: أي ئُم وانقضیء فجفاف القلم کنایة عن التمام 
والفراغ لانقضاء؛ لان الصحیفة حال کتابتہا لا بد ون تکون رطبة المداد أُو بعضہ ولا 
یبدل ولا یغیر بعد جفافه فذلك کنایة بلیغة عن تقدم کتابة المقادیر کلہاء والفراغ منہا 
فی آمد بعید وجمع المقادیر والأقلام بالئسبة إلی المواد والأآفرادں (او لشيء مستقبل): أي 
ٹي شيء معلق بالمستقبل؛ * کان بُکتب: فلان یسعد مثلاً ان کی لسوت ویشقی ان لم 
باعل 00ا ھی التی قیل اض رفاک اکور سے تر سی ڈیْمُخُو لها يَشَاء 
َیقبت وَعنذَۂ ام الكتّاب کچ [الرعد: ۳۹]: أي التي لا محو فیہا ولا إثبات: فلا یقع منہا 
إلا ما یوافق ما ابرمء اللام ٹي الموضعین بمعنی (ٹي) و(قم روی ذلك ایضّاء رفقال اي 
قَل: لمسا جسرت بەہ المقادیْر وجفت بە الألام: أي العمل ٹي شيء جرت بە الأقدار 
الأز۔یة وفرغت عنہاء وجقّت ہا الأقلام من کل عمل في سعادة أو شقاوۃ عن الأنام 


.))۹٤/١( رواہ الطبري في التفسیر (۹٢/٦۱)ء وابن ال حعد في المسند‎ )١( 
.)۸۲/١( رواہ أبو یعلی في المعجم‎ )۲( 


الباب الثالث / ٹي بیان الصفات الفعلیة پ۷٢‏ 


(قال): أي سُراقة الأنصاري: (فَفْیْمَ العَمَل؟): أي المطلوب من العبد شرعًَا مع أنە مخلوق 
فی قطِعٌ٘ا وأي فائدة للل: فان ہس وت کان التقدیر والکتاب علی خلافہ 
(فقال: اغمّلوا): أي قال النبي ي٘: اعملوا بظاہر ما اُمرتم بەء وکونە موافقًا لما ٹي الحقدیر 
والکتب؛ ؛ و غسیر موافق لەہ فلستم مُکَلفین من علمه في شیءء (فَکل مُیَسُر لمَا خلق 
لُك): أي مُہیأ لما خٗلق لأجل وموفر لە أسبابہ فیصرف استطاعته واختیارہ إليەء فمن 
خُلی لان یظہے مت ال یر والسعادة لا یصدر عنه إلا ذلك باختیارہء وکكذلك الشر 
وانتظار1: 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان حکمة التکلیف تطویع النفس الابیة؛ لتہذب بین الخوف والرجاء وتفوز 
بالسعادات الابدیة وھی حکمة خفیةء وإليه اُشیر بتلك المعاملة: 

قسال الإامام ا خطابی: قوھم: ففیم العمل؟ مطالبة منہم بأمر يُوجب تعطیل العبودیة 
حیث راموا ان یتخذوا حجة لأنفسہم في ترك العملء فأعلمہم النبي نل أن هہنا أمرین لا 
يبطل احدھما الآخرء وزباطن) ہو العلة الموجبة فٹي حکم الربوبیة ٛ(وظاہر> هو السمة 
اللازمة فی حق العبودیق فعُوملوا بہذہ المعاملة لیتعلق خوفہم بالباطن ورجاژھم بالظاھر, ْ 

الثانیة: ان فعل کل احد بخلق اللہ تعالٰیء ومہیئتہ وتخصیصۃه إیاہ لذلك لاختیارہء واليه 
اُشیر بقولہ: و(میسر> وقوله: ولما خلق لهب. 

قسال الاسام الرازي غي تفسیر قوله تعالی: فوَیَسّرُ للَیْسْرّیچ [الأعلی: ۸]ء 
کقوله کی: فَکُل مُیَسّر لما لق لَهُم لطیفة علمیة, 

وذلك لن الفعل في نفسه ماھیة ممکنةء قابلة للوجود والعدم علی السویة. 

فما دام القادر یبقی بالنسبة إلی فعلہا وترکہا علی السویة امتنع صدور الفعل عنه. 

فإذا ترجح جانب الفاعلیة علی جانب التارکیة فحینئذ یحصل الفعلء فیثبت ان الفعل 
ما لم یجب لم یوجد. ۱ 

وذلك الرجحان هو المسمّی بالیسرء فثبت أن الأمر ي التحقیق هو أُن الفاعل یصیر 
میسرًا للفعل. 

الثالثة: ان تخصیص احد ہما خُلق لە لا یوجبه الاضطرار ولا یسلبه الاختیار, 

غایستہ: الا یقع إلا ذلك؛ بن ینساق إليه اختیارہ ودواعيهء وإليه اُشیر بالتیسیر ولم 
یقل: یفعل ما خُلق له. 

ولؤح إلی کل ذلك الامام في المقام بإیرادہ دلیلاً علی المرام. 





۲۸ الباب الثالث / ٹي بیان الصفات الفعلیة 


الرابعة: ان ترتب ذلك التخصیص والتہیئة علی اختیار العباد بحسب جري العادة 
الاهیق کما اُشیر إليه في الایة, 

وإليه اشار بقولہ: رم قرا: طِفََمَا مَنْ اغطی4): اي انفق المال فی وجوہ الخیرات: أو 
اعطی حقوق اللہ وحقوق النفس فی الطاعقہ (لوَائقیک4): احترز عن کل ما لا ینبغيء 
فترك متعلقات الأفعال للتعمیمء وکل ذلك لما لم ینفع مع الکفر عقبه بقوله: ٭وَصدُق 
بالْحْسیہ بکلمة التوحید والنبوةء و ہما یرضاہ لخالق من العبادات البدنیة او المالیة أو 
بمسا وعد اللہ في قوله: ریس ہہ حہ سبأً: ۳۹ء آو بالثواب أو 
با حنة آو بکل خصلة حسنق ((فْسنیسْرُ ره للیْسرُی [اللیل: ٠٥‏ ٦ء‏ ۷]: أي نہیئە للجنة 
أو یر گازہ کی انا والتروكء او العود إلی الطاعة او الأفعال المؤدیة 
ایق لسر ئا وترتب التیسیر علی ا حموع وإن دل علی سبیته لهہ لکن لا علی ان کل ما 
ھسو سبب لە یجب ان یکون کذلك فلا دلالة عليه قطعًا کما اُشیر إليه ٹي مواضع من 
الإإرش۸۹اد وکذلك مقابلة قوله: (طوَمَ مَن بل وَاسْتَغتَیچ4) بشہوات الدنیا عن نعیم 
لعتی (طَوَكَذب بالْحُسی؟): اي لم یُصدق با ذکر (لَفَسیَسْرَه للکسْری4(') 
[اللیل:۸- :]٠۰‏ أي للستار او للشر؛ او للامتتاع من اداء ا حقوق البدنیة والمالیة أو 
العود إِلی البخل. 

ا حامسة: ان الدواعی والاختیارات قد تتغیرء واليه اُشیر بادخال السین الدالة علی ان 
المطیع قد یصیر عاصیّاء والعاصي قد یکون بالتوبة مطیعّاء فلذا کان للتغیر فیە بحال کما 
ٹي التفسیر الکبیر. 


السادسة: أنه خایٹ مہو وليه شار بالاستدلال بە في المقام. 





فقد رواہ عشرة من ٠‏ الصحابة: آ میر المؤمنین ابو بکر وعمرہ وابن ن عباس؛ وابن عم 
وجابسرء وابن عمروء وعمران بن ال حصینء وآأبو الدردا وشریح بن عامر وسراقة بن 
ماللف رصي اللہ عنہم. 
وخسرجه عنہم ستة عشر شیخّا: خر جه اُحمد بغ حنبلء والطبرانيء والبزاں رحمہم الله 
تعالی: عن أي بکسر الد وابن حنبل؛ والبخاري؛ والترمذي؛ والدارقطنيء والضیاء 


)١(‏ رواہ الطبرانی في الکبیر (۱۲۰/۷)ء آبو نعیم في مسند أبي حنیفة (۲۹/۱)ء (١/۳۰)ء‏ وبنحوہ ي: 
البخحاري (/۱۸۹۱))ء ومسلم (٤/٢٤٠۲)ء‏ وأبو داود (٤/۲۲۸)ء‏ والترمذي (٤/٤٤٥)ء‏ والنسائي 
(٦/۱۷١۰)ء‏ وآحمد (۷/۱٥۱)ء‏ وابن ماجه (۳۰/۱)ء والطیالسي ہي المسند .)۱۱۳/١(‏ 


الباب الثالث / ني بیان الصفات الفعلیة ۹ 





المقدسسي: والفریابيء رحمہم اللہ تعالی عن عمر ظ4 والطبرانيء والہزار عن ابن عباسء 
وعمسران بسن ا حصین رضي اللہ تعالی عنہمء والبخاريء ومسلمء ومالك؛ وأبو داود 
والفسائيء رحمہم الله تعالیء عن ابن عمر رضي اللہ تعالی عنہماء ومسلم وابن حبان 
والطبرانيء وأبو عوانق رحمہم اللہ تعالی عن جابر ظل۵ء والفریابي عن ابن عمرو وأحمد 
والترمذيء والطبراني: عن شریح بن عامر الکلابي 6ؤ4. 

(ص) (وحدثي عبد العزیز بن رفیع عن مصعب بن سعد بن أبي وقاص؛ عن أبیە رضي 
اللہ تعالی عنہمء عنه یل أنە قال: ما مِنْ لفس الا وقَّذ كَتب الله مَدعَلَہَٴ َا مِنْكَمْ من 
فس إلا وَقَد علم مَنَسزفا مِنْ ات "٦‏ َقالوا: سک أقلاَ نکل؟ء و رمَخ رجہ 
ومَا هي لاَقَیَة, فقال رَجُلْ مِنْ الأَلصّار: ‏ ففیْمْ العَمَل یا سُول اللہ؟ فقال: 2022 
مسر لا غلق ل آقل القار أَْزر تل آقل لق زان آفل اعد 
فَيْسّرُوا لِعَمَل ُھل السعَادَة. فقال الألصارئ: الأن حَىیٌ العَمَلء)). 

(ش) وابسن جریسر رحمه اللہ تعالی عن آأبي الدرداء 4ء والطبرانيء وابن ماجهء عن 
سُراقة بسن مالك شل4ء واکدہ بحدیث آخر هي معناہء وقال: (وحلاّثنی عبد العزیز بن 
رفسیع) الأسدي المکي سکن الکوفة وسمع این عباس وَأنسّاء وھو من مشاھیر التابعین؛ 
(عن مصعب بن سعد بن اي وقاص عن آبیه رضي اللہ تعالی عنہم عنه لچ أنه قال: رما 
مِن تففس إِلا وَقَذ كَتَبَ الله مَدْخَلما): أي مکان دخوها في دار التکلیف؛ آو زمانە وسائر 
شأنه کال ولادته إلی انتہاء نشأته او بکان دخوها فی دار العقبی من انّة والنّار کما 
فسسرہ سض سے ر ارات رما ک> مِن فْس لا وَقّذْ علم مَنْزها ض اط والَارِء 
َقَدُوا: فَلم نعْمَل؟ أفلا کل؟... یٹ"'ءء وَمَخرَجَہا): اي مکان خروجہا عن 
دار الكکلیف آو زمانےء وھو منتہی اجله ومنقضی أمله وعمله أو المدخل والمخحرج 
کنایتان عن الأفعال والتروك: أي عما یدخل فیہا من الاأعمال والأحوالء وما یخرج عنہا 
من التروك والأحوالء (ومَا هي لاقیق: أي ملاقیة فیما بین ا حالین من السعادة والیسر 
وأعمسال أھل ا لحنةق أو من الشقاوۃ والعسر وأعمال أھل النار ومعنی الکتب یجوز ان 
یکسون علىی حقیقته: أي الکتب غي اللوح ا حفوظ؛ حدیث آمر القلم بذلكء ویجوز ان 
یکسونت المراد: الثبوت في علم اللہ تعالی: (فقال رَجْل مِن الألصَار:) بناءً علی ان العمل 


)١(‏ رواہ البخاري (٢٤/۱۸۹۱)ء‏ ومسلم (٤/٣٤٠۲)ء‏ والترمذي (٤/٤٤٥٤)ء‏ وأحمد (١/۸۲)ء‏ وابن 
ماجه (۳۰/۱). 


‌٣‏ الباب الثالث / ي بیان الصفات الفعلیة 


یقتضي الثواب و العقاب لو کان معلا بمستقیلِ من غیر سی ٹي الکتاب و استکشاًا ٹي 

الباب (ففیم العمَسل یَا رسُول الله): أي إذا کان الأمر مفروغا منہء ولیس معلقًا 
بمستانف مبي علی خیر العمل وشرٗہ فاي فائدة للعمل؟ افلا نعکل علی ما کتب لنا خیرا 
او شرًا؟ رفَقَالَ: امَلوام: اي دوموا علی ما کُلفتم بە من الأعمال کر وط 
لٌَُ: أي مہیأ لما خٛلق لأجله من الأعمال في ا حال او الاستقبالء وغیر مہیأ لما لم یخلق 
لأجلےء وفسرہ قلٍ لتفصیل المرام فقال مُقَدُمًا نی مقام التہدید: بیان حال أُھل الشقاوۃ 
والاجرام رما اهُل الشُقاء فَیسَرُوا لعَمّل أَهْل الشقاء: أي ھینوا للشقاو ولا بقع عنہم 
اختیار أھل السعادةء (وَأَمًا اُطُل السَعَا٥َة‏ فَيسَرُ وا عَمَل اُھل السَعَا٥ق:‏ أي مُیٹوا للسعادة 
وسہل علیہم مسلکہاء ولا بقع عنہم اختیار أعمال اأھل الشقاء۔ 

ری (شارات: الأولی: استمرار الأمرین في الأھلء فلا یناني التغییر بتغییر الاختیار: 
وإِليه اُشیر بالصیغة الدالة علی الاستمرار وعنوان الأھمل. 

الثانہیة: أُن العصسبرۃ با خواتیم وإن وقع فی الألناء خلافهء واليه اُشیر بالصیغة أَیضّاء 
وکشف عنە روایة علي ظلہ فیصیر لعمل السعادة ولذا اعتبر العمل (فقال الأُصَا ریا: 
الأن حَق الْعَملم): أي نتبت فائدة العملء وظہر نتیجة الأمل حیث قرط 
تیسیر الأسباب وصرف الاستطاعة إليه. 

الثالۓة: ان سبق الف ضاء بذلك لا ینائي الاختیار؛ لأنە تابعٌ للعلم التابع للمعلوم 
الاخصیاري ہي المامیة واليه اُشیر یکتب المدخل والمخرج وبیانه تیسیر کل عمل لمن 
کُتب لە ذلك, 

قسال اگشیخ أکمل الدین البابرتيی فيی شرح المشارق: تحقیقه ان ا حقیقة الانسانیة لا 
تستلزم لذاتہا سعادة أو ضدھا وسعادة کل شخص منہا وشقاوتہ ما هي بأمور خارجة 
عنہا اقتضتہا ا حکمة الربانیة کالمشخصات؛ وکل ذلك مع معروضاتہ حاصلة ي القضاء 
اجسسالإً فلا بڈّ من وقوعہا ي القدر تفصیلاً فما یقع من افراد الانسان: أي باختیاراتہم 
المنساقة إلی القدر فإضا هو تفصیل قضائه لا حالة خیرًا کان و شرًا. 

ولا یمکن ان یکون التفصیل علی خلاف الاجمالء فاتضح معنی قولە قَ: رواغمَلُوا 





)١(‏ رواہ ابو نعیم فی مسند أبي حنیفة (١/ء‏ ۰ء وابن أي عاصم في السّة )۷٦/(‏ والدارقطنی ني 
العلل .)۳۲٢/ ٤(‏ 


الباب الثالٹ / ي بیان الصفات الفعلیة ۲۱۱ 





فکل ئیے لقع لاہ سی علق الات نظرر لہ فاصیل فضالہ اکبر الا رر عل 
الہ تلع حكتة: 

وعلی ھذا فمعنی قوله تعالی: ففَآَم مَنْ اَغطّی وَائفَی٭وَصَدّقَ بالْحْس یہ [اللیل:٥ء‏ 
:]٦‏ أٛي لن ھذہ ا لخصال ا حمیدة الصادرة منه دلیل علی ان قضاءہ کان خیرٌاء فکان 
تفاصیله خیرٌاء فکان مفضیّا إلی الحسنی واختیارھا بیسر وسہولة؛ لأنه خُلق هھا. 

ومن لے قریحة جیدة واتبع کلام ا حققینء اطلع علی تحقیق قولە تعالی: لوَمَا 
ظَلَمْتَھُمْ وَلکن ظَلَمُوا أَفسہُمُْ [ھود: ١۱۰]ء‏ وقوله تعالی: کالوا ُمْ الظالمین 
[الز حرف:٦۷]ء‏ وما أشبه ذلك. 

الرابعة: أنه حدیث مشہورُٔ فإنە رُوي عن عليء وابن عمرہ وأبي ھریرة وسعد ابن 
أيي وقاص؛ وهشام بن حکیم. 

وخرجه عنہم اکٹر من عشرة من الشیوخ: 

خرجه البخاريء ومسلم والطبرانيء ومالكء وأحمد بن حنبلء وآبو داودء والترمذي؛ 
وابن ماجه رحمہم الله تعالی عن علی ط4. 

ومال-ك؛, والبخاري؛ ومسلم وابو داود والنسائيء رحمہم اللہ تعالی عن ابن عمر 
وأبي ھریرة رضی اللہ عنہم. 

والخطیب البغدادي وابن عساکر عن أي ھریرةء واہبن خسرو البلخيء عن سعد بن 
أيي وقاصء والبزار عن ھشام بن حکیم بألفاظ متقاربة. 

م اشسار إلی شب القدریة القائلة: بن العبد . لأفعاله الاختیاریةء مومیّا إلی ان 
عمدة مسکاتہم بالسمعیات تثُلاث: 

الأیات الدالة علی ان فعل العبد بمشیئته. 

والآیات الدالة علی ان إسناد الأفعال إلی العبادء إسناد الفعل إلی فاعله. 

والیات الدالة علی مر العباد ببعض الأفعال ونہیہم عن البعض. 
(ص) (وقسال لی الفقه الأبسط: فان قال القدري المشیئة إلي إن شئتٗ آمنت؛ . 
شختٗ لم یؤمن؛ قال لئ ظافمن شاء ومن ومن شاء لْکْفر (الکہف: ۲۹ء 
وقال تعالی: 71 ٹمُوڈ ہَدَياهُمْ فَالککئو العَمَی عَلَى الٰدی 4 [فصلت: ۱۷]ء 
وقال: ظوَفَضی بِكَ الا تَخَبْدُوا إلا اه [الاسراء: ۲۳ وقال: ظرَمَا مَا خَلَقت ا جن 


(۱) مم کرس 
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َالانس إلاأ ليَعَْدُو نہ [الذاریات: ٥٤]ء‏ ولم یجبر عبادہ علی ذنب ٹم یعذہم عليه ولو 
زنیء أو شرب او قذف ثجری ا حدود عليه ولم یشأً أن یُفعری عليه؛ واللہ یقول: 
وُر اخل ال ٍى وَأهْل مل المَقفْرة [المدثر:٥٤]ء‏ فہو لیس بأھل للکفر وغیر مرید له 

یُقال لە قوله تعالی: ظفْمَن شاء فَلَْْمِن وَمَن ک.. [الکہف :۲ وعید (فقد 
قسال: طو َا کون الا أُنْ یشاء الد [المدثر: ٥٥]ء‏ وقال: ڈیخول بین المرء 
َقَل بے [ [الُفال:٢٤]‏ : أي بین المؤمن والکفر؛ وبین الکافر والایمانء وقولە تعالی: 
وف نمُوہ فَبَينَامُم فَاسَخبُوا لعَمَی عَلَی افّٰدی [نصلت:۱۷]ء بصرناھم وبیّتا 
ھے, وقولہ تعالی: ل٭ وق قَصّی رك الا تَقبدُوا الا اؤہ [الاسراء: ۲۳]: أي أمر ربك: 
وقوله تعالی: ناوّتًا خلقت ا جن الس إلا لیعَبْڈُوتن ہہ [الذاریات:٥٥]:‏ أي 
لیوحدوني). 

(ش) فأشسار إلی تل_ك السمعیات: (وقال ٹي الفقه الأبسط: فإن قال القدري) ٹي 
دعوی إیجادہ لفعله بحسب قصدہ ومشیئته: (المشیئة لی ان شتت): أي الایمان ووجد 
داعیته واختیارہ منيی (آمنت؛ وإِن شئت) الکفر ووجد داعیتہ واختیارہ مني (لم یؤمن). 

واسعدل علی ذل۔_ك بانه (قال تعالی: فَفَمَن شَاءَ فَليوّمن وَمَن شاء فَليكف رک 
[الکہف: ۲۹]): أي لا ابالي بایمان من آمن وکفر من کفرہ دل علی ان حصول الایمان 
و الکفر بمشیثة العبد لذلكء (وقال تعالی: ظرَآم ٹھُوڈ فَہَديِنَاهُمْکا) ان دللناھم علی 
طسریق ال حق؛ وأوضحنا مم سبل المراشد بنصب ا حجج وارسال الرسلء ظلفَاسَتَحَبُوا 
الكَمَی غَلى دی ( نفصلت: ۱۷]): أي اأحبوا العمی علی ا حق؛ والغوایة واختاروھا 
علے الاھتداء (وقال: ظوَفَضّی َبِكَ اَل تَعبْڈُوا لا اه [الاسراء: :)]۲٢‏ أي حکم 
باألا تعسبدوا إلا الباري تعالی؛ لأن غایة التعظیم ل یجوز إلا لمن لە غایة العظمة ونہایة 
الانعام. ونہایة الانعام عبارۃ عن (عطاء الوجودہ وا حیاةء والقدرۃء والشہوةء والعقل. 

وقد ثبت بالدلائل ان المعطی همذہ الاأشیاء هو الله تعالی لا غیرہ. 

وإذا کان المتعم بج بجمیع النعم هو اللہ تعالی لا غیرہء لا جرم کان المستحق للعبادة هو 
الله کو نفاز می تس ولما کاہ بے ذلالة القضاء عق اھر خفاء اُردفه 
یسا ھےو اصرح ي ذلك فقال: (وقال: ؤإوَمَا خَلَقتُ ان والإنس الا ليیعُڈُرنگ 
[الذاریات: :)]٤٦٥‏ أي للا لیکونوا عباذًا لي. 

قالوا: وزالایة الأولی صریحة في ان الایمان والکفر مفوضان إلی مشیئة العبد واختیارہ 
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((والثانیقہی صریحة ٹيی إسناد ا حبة والاختیار للغوایة إلیہم بأنفسہم إسناد الفعل إلی فاعلهء 
وفی نفسي إرادتہا عنه تعالىء و(والثالئة والرابعةی صریحة في الأمر بالعبادةء واِرادتہاء وخلق 
العصباد ھٰا دالة علی نہیہم عن الکفر فدلت علی أنہم الموجدون لأفعاهم الاختیاریة 
وسیأتي جوابەہ. 

وأوماً إلی ان عمدة مسکام بالعقلیات أیضّا ٹلاٹ!'' 

الأول: أنە لو لم یکن العبد موجوڈا لأفعاله بالاستقلالء بطل فوائد الوعد والوعید 
والبعمسئة والانزالء وبطل المدح والذمء وإجراء الحدود علیہا؛ إذ لا معنی لذلك علی ما 
لیس بفعله؛ ولا واقع بقدرته واختیارہ. 

اللٹاني: ان کثیرا من أفعال العباد قبیح کالشرك والفریة علی اللہ تعالی بالقول باتخاذ 
الولد ونحو ذلك؛ والقبیح لا پخلقه ا حکیم لعلمه بقبحه وتنزھہه عنه. 

السالٹ: ان الباري تعالی لو کان موجتا لأفعال العباد لکان فاعلاً ٹما؛ لأن معناھما 
واحدء ولکان أھلاّ ٹماء متصفًا بہاء فیلزم ان یکون أھلاً للظلم والکفر؛ تعالی عنه کما نٹي 
شرح المقاصد وغیرہ. 

فأشار إِلی تلك العقلیات بقوله فیه: (ولم یجبر عبادہ علی ذنب))ء ولا یلیق بحکتە ان 
یجسبر علی الذنبء رٹم یعذہم علیە) (و) ا حال آنه (لو زنی, او شرب؛ او قذف ئجری 
اخدود عليه؛ ولم یشأً ان يٰفعری عليه) فأشار إلی قوفم: (ِن العبد لو لم یکن موجڈا 
لفعلے الاختیاري بالاستقلالء بل بحبورٌا عليه بإیجاد اللہ الفعل فيە؛ لبطل فائدة الوعیدء 
والذمء والتعذیب وإجراء ا حدود عليهء وکذا فائدة الوعد والمدح؛ إذ لا معنی لذلك علی 
ما لیس بفعل لە؛ ولا واقع بقدرتہ واختیارہ کما في شرح المقاصد. 

وکذا لا یلیق بحکمته ومشیئته ما یقبح من الفریة عليهء والکفرء نم التعذیب عليه؛ فلا 
یخلقے ا حکیم ولا یشاؤہ لعلمه بقبحہ؛ رسے مان الا فہو بفعل العبد وایجادہ 
جج فسیہ: (واللہ یقسول: فهُےَ أَھْل القوی4) حقیق بان یجقی عقايه (طوَاهْل 

ففرَة4 [المدثر :٥٥٤])ء‏ حقیق بن یغفر 0 عبادہ سیما المتقین منہم؛ (فہو لیس 
7 للکفر)؛ وغیر حقیق لە (وغیر مرید لە)”' 

فاشار إلی قوفم: إِنە تعالی لو کان موجتا لأفعال العباد لکان موجڈا للظلم ونحوہ 





.)۲۱۰/١( انظر: المواقف‎ )١( 
انظر: الشرح المیسر (ص۱۰۲).‎ )٢( 
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وف_اعلاً لە متصفًا بە؛ لن معناھما واحدء فیلزم ان یکون أھلاّ للظلم ونحوہ من القبائح؛ 
وھو خلاف النص والاجماع وإن الباري تعالی حکیمء فلا یریدہء وإنا المرید والموجد 
لە ھو العبد. 

واشسار إلی ال چجواب عته بقسوله فیه: (یٰقال ه): أي للقدري ںی ا حواب بالمنع 
والمعارضةء (قوله تعالی: لفَمَن شَاءَ فلَيومن وَمن َء فُلَيَکَفْرْک [الکہف:۲۹] وعیدم: 
أي لیس الأمر علی حقیقته لیکون تفویضّاء بل بجاز عن الوعید والتہدید؛ لدلالة سیاق 
ایق ولآن ا حکیم لا یأمر إلا ہما له عاقبة حمیدةَ فلیس فيەء وکذا ٹي التعلیق بمشیئة العبد 
دلالة علی التفویض اليهء واستقلاله بفعله؛ لأنه وإِن کان بمشیئته فمشیئته متوقفة علی 

علمهہ وذکرہ وذلك بمشیئة الله. 

وإليه اشار بقوله: (فقد قال: ظإوَمَا یَدکُرونَ لا ان یشاء اللہ [المدثر: :)]٤٥‏ أي 
یشاء ذکرھم أو مشیٹتہم؛ کقولە تعالی: فَوَمَا نشَاءون ال ان یشاء الگ [التکویر ۲۹] 
وھو تصریح بن فعل العبد بمشیئة الله تعالی کما في تفسیر البیضاوي. 

وقال الامام الرزاي في تفسیر قوله تعالی: قَمَن شَاءَ انُكَذ إِلّی رَبه سَبیلاہچہ [المزمل: 
۹ إن هذہ الَیة من جملة الّیات التی تلاطمت فیہا أمواج القدر وا جبر. 

فالقسدري یتمسك بالایة ویقول: إِنە صریح مذھبيء ونظیرہ: امن ناء فَلَيوَمن 
وَمَن شاء فَليْكف رک [الکہف: ۲۹]. 

والتہری بقول: متی ضُمٌّت ھذہ الایة إلی الایة التي بعدھا خرج من صریح مذھب 
ا چبرء وذلك لأن قوله تعالی: من شاءَ الَخَذ إِلَى رَلّہ سبیلاًهہ یقعضی ان تکون مشیئة 
العسبد متی کانت خالصة مستلزمة للفعلء وقوله بعد ذلك: شإوَمَا فشَاءونَ الا ان یشاء 
ال ےہ یقتعضي کون مشیئة اللہ تعالی مستلزمة لمشیئة العبد روما امھ ات 
فإذٌا مشیئة اللہ مستلزمة لفعل العبد وذلك هو ا بر وأن الفعل قد یتخلف عن المشیئة 
بفكسخ العزائم وتغیر المقاصدہ فلیس في التعلیق بمشیئة العبد دلالة علی استلزام التفویض 
إليه. 

وإليه ُشار بقوله: (وقال: (یخُول بَیْنَ المرُء وقلبہچ ( (الأنفال:٢۲]:‏ أي بین المؤمن 
والکفسرء وبین الکافر والایمان): أي هو تصویر وتخیل لتملکه علی العبد قلبه فیفسخ 
عغزائمه؛ ویغیر مقاصدہ؛ ویحول بینە وبین بین الفکر إِن راد سعادتەه؛ وبین الایمان ِن قضی 
شقاوتہ کما ٹي تفسیر البیضاوي 

واشار إلی ا لحجواب عن مسکہم بالآیات المذکورۃ علی إرادة اللہ تعالی الطاعات منہم 
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دون المعاصيء وعلی أنہم الموجدون لأنعام. 

فقسال فسیہ: (وقوله تعالی: ظرَآَمًَ ُمُودُ فَہَدیْنَاهُمْ فَاسْمَحَبُوا العَمَی عَلى دی 
[ف-صلت:۱۷]ء بصرناھم) بطریق ا لحقء (ویپٔنا ہھم) سبل المراشدہ فاثروا العمی حبّاء 
واخستاروا الغوایق کا فسّرہ ابن عباس والسدي وقتادة وابن زید کما ٹي البحر للامام أي 
حیان. 

فاشسار إِلی أنە لیس بمعنی الدلالة الموصلةء ولیس فیه نفي إرادۃ المعاصي عنه تعالٰیء 
وفي استحباہم العمی والغوایة دلالة علی کونہم الموجدین لذلك؛ بل علی تکسبہم لە قال 
ان عطیة, 

وی کشف الکشاف استدلوا علی أن الایمان باختیار العبد علی الاستقلالء من قوله 
تعال: رم تَمُود فَہَديَاهُمْ دال علی نصب الد وازاحة الع وقوله: ظفْاسَْحَبُوا 
العَمَی عَلَي اٰدی)ہ دال علی أنہم اوت آثروا العمی. 

فا لجواب: ان ني لفظ الاستحباب ما پُشعر بأن قدرة الله تعالی ھي المؤثرۃء ون لقدرة 
العسبد مدخلاً ماء فإن ا حبة لیست اختیاریة بالاتفاقء ویثار العمی حبًا وھو الاستحباب 
من الاختیاریةء فانظر ای هذہ الدقیقَة تر العجب العجاب. 

(وقولہ تعالی: طوَفَصّی رَيْكَ الا تفڈوا إلأ إنایچ) [الاسراء: ۲۳]: اي أمر ربك)ء 
فأشار إِلی ان القضاء بمعنی الأمر القطعيء کما فسّرہ ابن عباس وا لحسن وقتادة. 

وقال اہن عطیة: إن معنی (وقضی ربكع: أي أمر الا تعبدوا الا إیا فہو أمر 
بالاقتصار علی عبادة اللہ فذلك هو المقضیٗ لا نفس العبادة. 

وقد عرفت ان الأمر لا یستلزم الارادة کما مر فلما آل المعنی إلی أمرہ مرا مقطوعًا 
بە الا تعبدوا إلا اللہ فلا دلالة علی ارادة الطاعات دون المعاصيء فضلاً عن الدلالة علی 
أہم الموجدون لأفعاحم. 

وارضح ذلك فقسال: (وقولہ تعالی: فإوَمَا خَلَقتُ الِنَ وَالإنسّإلا تُذرتچ 
[ال۔ذاریات:٥٥٦]:‏ أي لیوحدوني)؛ کما فی تفسیر القاضی عضد الدین وبە فسّرہ حمد 
ابن السائب الکلبي کما ني البحر؛ فأشار إلی ان المراد من العبادة لا رتبا وھو التوحید 
والسلازم للصیرورۃء بدلالة القواطعء وبدلالة البیان: أي قوله: ظمَا أَِبدُ منۂم مُن رُزْق 
مسا ِب اُن بُطیرنت4 | [ال۔ذاریات:٥٥۷٦]ء‏ فکأنە قال: وما خلقتہم لینفعوني بل 
لیوحدونيء أما بالنسبة إلی المطیع فظاھرء وأما بالنسبة إلی العاصی فبشہادة فطرته علی 
وحدانیتهء ولیقرُوا لی بالعبادة. 
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وقال جاھد: إلا لیعرفوني کما في البحر۔ 

وقال بعضہم: المعنی: إلا لیتذللوا لی ما بالنسبة إِلی المطیع فظاہرء وأما بالنسبة إلی 
غیرہ فبشہادة الفطرة علی التذللء ون تخرص وافتری کما ي الارشاد لامام ا حرمین؛ فلا 
دلالة فیه علی إرادة الطاعات منہم دون المعاصي؛ ولا علی أنہم الموجدون لذلك!''. 

قسال فی شرح المقاصد: وجعل اللام للعاقبة انا یصح ي فعل من یجہل العواقب؛ 
فسیفعل لغرض فلا یحصل ذلك بل ضدہ؛ فکیف ىتصور في علام الغیوب ان یفعل فعلاً 
لس مت تھا ا اکی ھا اھت تر ضصہد 

رى عَنت الف ان فعله تعالی ینساق إلی الغایات الکمالیةء وأن اللام ٹي الغایات 
موضوعة لذلك؛ وأما الارادة فلیست من مقتضی اللام إلا إذا علم أُن الباعث مطلوب ي 
نفسه؛ وعلی ھذا لا یحتاج إلی تأویلء ا خُلقوا بحیث یتآئی منہم العبادة وھُدوا إِلیہاء 
وجُعلت تلك غایة کمالیة لحخلقہم؛ عو بعضہم عن الوصول إلیہا لا یمنع کونہا الغایق 
وھسلذا معنی مکشوف فلا دلالة فیه علی ارادةۃ الطاعات منہم دون المعاصي ٠‏ فضلاً عن 
الدلالة علی کونہم الموجدین لذلك وأشار إِلی ا حواب عن تمسکاتمم العقلیة. 
(ص) (ویق۹ال لہ: ہل یطیق العبد لنفسہ ضوًا أو نفعًا؟ فان قال: لا لأنہم جبورون ٹي 
اضر رر ۰ يُقال لە: ھل خلق اللہ الشر؟ فان قال: نعم 
خرج من قوله؛ وإن قال: لا کفر؛ فقد أخبر أن اللہ خالق الشر وا لحدود ثُجری ہما أمر 
الله تعصالی ہبے؛ ہہ یل سای ولأنه لو قطع زید ید 
غلامه کان ہمشیئة اللہ وذمہه الناس ولو اأعتقہ حمدوہ عليه؛ وکلاھما وُجد بمشیئة الله 
تعالی وقد عمل بمشیئة اللہ (لکن من عمل بمشیئة اللہ المعصیة فإنه لیس بہا رضاء ولا 
عدل لی فعله ویٰقال لە: الفریة علی اللہ من الکلام أم لا ؟ فان قال: نعم یٔقال لە: من 
اأنطق الکافر؛ قال: الله تعالٰیء فقد خصموا أنفسہم؛ لأُن الفریة من النطق؛ ولو لم یشإ 
الله لما اُنطقہم بہا وھو اأھل لما یشاء من الطاعة ولیس بأھل لما یشاء من المعصیق). 

(ش) فأاشسار إلی الأول بقسوله فسیہ: (ویٔقال ه): أي للقدري ٹي ا حواب بطریق 
المعارضة والتقریر: (ھل یطیق) ویقدر (العبد) ان یوجد استقلالاً زلنفسه ضا أو نفمًا؟) 
فی أنعالے الاخضصیاریة وما یترتب علیہا من المتولدات؛ ویستقل فيه بالفاعلیة علی سبیل 
التفویض لليه بالکلیة. 





)١(‏ انظر: تفسیر البیضاوي (١/٢٢۲)ء‏ والغنیة فٹي أُصول الدین (ص۱۳۳). 
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(فیان) اختار مذھب النظامیة منہم و(قال: لم( یستقل في جمیعہا بالایجاد والفاعلیق 
فسلا ی۔۔كستقل في المستعولدات؛ (لأہےم جبورون ٹي الضر والنفع) المترتبین علی افعاله 
الاختیاریة؛ لأن المتولدات برمتہا من فعل اللہ تعالی لا من فعل العبد الفاعل للسبب عند 
بعسضہم ومتمم النظام ومن تبعه من القدریةء کما في شرح المواقف وغیرہ (ما خلا 
الطاعة والمعصیقع؛ لأنه یستقل فیہما لکونہما بإیجادہ وإلا لزم ا بر المستلزم لضیاع 
فائدة التکلیف؛ وبطلان الأمر والنہيء والبعثةء والوعیدء والتعذیب. 

(یٔقال لع) نی معارضة مدعاہ مع الاشارۃ إِلی منع دلیله: (ھل خلق اللہ الشر؟) الشامل 
باطلاقه للضر والمعصیة مما باشرہ أو تولد منه. 

(فان قال: نعم) وَأَق'رً بخلق اللہ للشر وشولە ‏ ما (خرج من) موجب (قوله)؛ وأ 
بموجب اقرارہ. 

(وإن قال: لاخ وآنکر خلقه تعالی للشر وشوله لھما (کفر)؛ لانکارہ ما نصٗ الله تعالی 
عليه فی حکم کتابہ (بقوله تعالی: لقُلَ أَغُوذ بربٌ القلَقٍ من شر ما خَلَقَ [الفلق:١ء‏ 

۳ 0 ا فیعم الشر الذي 

ٹي العالم ومراتب خلوقاته کما ٹي البحر. 

(فقد ا ے رتس وھ سد صسحت 
العبد من الشر والمعصیة فیخلقه اللہ عقیب اختیار العبد وعزمه علی حسب جري عادته 
فإن شر عالم ا خلق اختیاري لازمء ومتعد کالکفر والظلمء وطبیعي کاحراق النار وإھلاك 
ااسموم کما ي تفسیر البیضاوي؛ وفيه إشارۃ إلی أنە لو أول بالتخصیص ما باشرہ لم 
یکفر کما سیأتي. 

ولا یلزم ضیاع فائدة التکلیف والأمر والنہي والبعثة والوعد والوعید والذم والتعذیب؛ 
لأنہسا قد تکون دواعي للعبد إلی الفعل واختیارہ فیخلق اللہ الفعل عقیبہا عادةء وباعتبار 
ذلك الاختیار المترتب علی الدواعی یصیر الفعل و(طاعاةم ان وافق الأمر ور(معصیةع إن 
خالفه فلا یکون التعذیب عليه اتا للحكمة ویصیر علامة للثواب والعقاب؛ کما ي 
شرح المواقف. 

الساني: ما أشار إليه بقولهہ: ویقال لە في ا لحجواب عن قوله: و(ولو أنە زنی و شرب أو 
قذف تُجری الحدود عليهپ. 

(والحدود ُجری) علی من اقترف تلك الذنوب باختیارہ (ہما أمر اللہ تعالی بط): أي 
یاجرائہا علیہم بحازاۃ لسوء اختیارھم؛ (لأنه أمر با حدود) وإجرائہا علیہمء (فلا یترك ما 
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أمے اللہ تعالی به) من إجراء ا حدود والذم علیہم بجازاۃ لسوء اختیارھم خالفة ما أمر الله 
تعالی ب وقدامہم علی اقتراف ما نہی الله عنه. 

وأوضح کون مناط الذم واجراء ا لحدود سوء الاختیار بقوله: (ولأنه لو قطع زید ید 
غلامے) من غیر ذنب وسوء اختیار من العبد (گان) ذلك من زید (بمشیئة اللہ)؛ لعموم 
مشیئته تعالٰی لجحمیع الکائنات کما مم (وذمه الناس) لصدور ذلك منە من غیر ذنب من 
العبد (ولو اأعتقہ حمدوہ عليه)؛ لاتیانه القریة وحسن اختیارہ (وکلاھما وُجد بمشیئة 
الله تعسالی) وخلقےه عقیب اختیار العبد وعزمه بحسب جري عادته تعالیء (وقد عمل 
بمسشیئة اللہ) فی کسلا الأمرینء ووقعا متعلقین بقدرتہ واختیارہ واقعین بکسبە وعقیب 
عزمهء وإن کانا بخلق اللہ (لکن من عمل بمشیئة اللہ المعصیة) واقترفہا بسوء اختیارہ 
(فإنه لیس بہا رضا) من اللہ تعالىء ولذا یُذم علیہا وثجری ا حدود علی بعضہا الأدخل ي 
کونهە "شیا بین المسلمینء وفیه ھتك حرمة اللہ والدینء (ولا عدل): أي توسط (ٹي 
فعلے) ل_سرفه اسسطاعتہ الصالحة للطاعة وأیضّا إلی المعصیةء واشار إللی الثالثٹ من 
متمسسکاعچم بقوله: (ویٔقال لە) في المعارضة والالزام عليه: زالفریة علی الله) نوغ (من 
الکسلام أم لا ؟ فإن) اَقرٗ بانہا نوغ من الکلام و(قال: نعم یقال) بطریق المعارضة (لە: 
من انطق الکافر) بالفریة علی اللہ؟ (فإن) اُذعن بأن الناطق يأتي بحروفِ مخصوصة علی 
نظے مخصوص من غیر شعور لە بالأعضاء التي ھی آلاتباء ولا باھیقات والأوضاع التي 
نکون لتلك عضاوت الاتیان بتلك ا حروف: فنأقر ور(قال: الله تعالی) اأنطقه بہاء (فقد 
خعموا آنفسہم) وانحموا بقوھم؛ (لأن الفریة) نوع (من النطق)؛ لکونہا حروفًا 
مخصوصة علسی نظم خصوص؛ (ولو لم یشإ الله) خلقہا فیہم وانطاقہم بہا لاختیارمم 
(یامسا (لما اأنطقہم بہا)ء لکنە تعالی خلقہا فیہم بحسب جري عادته علی ا خلق عقیب 
اختسیار العبد وعزمه بلا منافاۃ فیه لحکمتەهہ وفیه إشارة إلی أنە لغایة ظہورہ کأنە یضطرہ 
لی الاذعان بە واقرارہ. 


واشسار إلی الرابع من متمسکاتم بقوله فیە: یقال لە: (وھو أھل) وحقیق (لما یشاء 
من الطاعةء ولیس بأھل) ولا حقیق (لما یشاء من المعصیق) التي یخلقہا فیمن اختارھا 
وقامست بے. فأشار إلی منع استلزام خلقه تعالی لأفعال العباد من المعاصي والشرو 
کالظلم ونحوہ وکونە تعالی فاعلاً وأھلاً لما متصفًا بہا؛ لأن مٹل ذلك إھا يبُطلق علی من 
قسام بے الفعل لا علی من اوجدہ في محل آخر الا یری ان کثیرا من الصفات کالطول 
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والےبر قد اوجدھا اللہ تعالی في حالٰا وفاقَاء ولا یتصف ہا إلا ا حال کما فٹي شرح 
المقاصد. 

وفيه إشارات: 

الأولی: ان اللہ تعسالی أجری عادتہ بن العبد متی صمم العزم علی الطاعة یخلقہا اللہ 
تعسالی فسیەء ومستی صمم العزم علی المعصیة یخلقہا اللہ فیە فیضاف الفعل إلی العبد 
وی۔ستحق الثواب آو العقاب عليه مع کونە یخلقه تعالی؛ لحصوله بسبب عزم العبد عليه 
کما فی شرح الصحائف والمسایرۃ. 

والےه أشار بقوله: یُقال لە: ہل خلق اللہ الشر؟ وقوله لکن من عمل بمشیئة الله 
المعصیة فإنه لیس بہا رضا. 

الغانیة: أن ذات الفعل ا حرکات والسکناتء وکوہہا طاعة او معصیة صفات یحصل 
ہا بسبب صرف ا حرکات والسکنات في الطاعة والمعصیةء وذات الفعل بخلق اللہ تعالی 
وکسوہا طاعة أو معصیة بفعل العبد بسبب صرفہا إليهء فیٔضاف الفعل إلی العبد لحصول 
وصفه مےےه؛ فیستحق الثواب او العقاب عليه ون کان ذات الفعل بخلقه تعالی کما ٹي 
شرح الصحائف. ۱ 

والےه اشسار بقسولہ: ویٔقال لە: من أنطق الکافر؟ فان قال: رراللم فقد خصمرا 
أنفسہم)ء وبقولہ: (لو لم یش الله لما أنقہم بہا). ۱ 

الثالثة: ان اللہ تعالی قد یرید من العبد شیتّا فیخلق فيه؛ علمًا و ظنّا بمصلحة داعیة ای 
ذل_ك الفعل یحمله علی ذلك ویہیئ لە ما لا بد منە حتی یحصل منه ذلك الفعلء لکن 
ذلك لا بٰحرجه عن حد الاختیار؛ لأنه فعله باختیارہ کما ي شرح الصحائف. 

وإليه اشار بقوله: زیٔقال لە: ھو أھل لما یشاء من الطاعة ولیس بأھل لما یشاء من 
المعصیة). 

وحققے العلامة صاحب الکشف فی رد ما نسبه الزمخشري من ا حبر والتجویر حیث 
قال: إن راد با بر عدم استقلال العباد بالایجاد والاعدام فیما یسب إللی اختیاردمم فہو 
مذھب ا حماعة ولکنە حض العدل؛ لقواطع أوضحہا أن الممکن لا ینفك عن الاحتیاج 
إلی ال۔_واجب ابستداءٗ ودوامّاء ولکنه قد خفي علی کثیر من المتکلمین فحبطواء ٹم العلم 
الضروري بن العبد غیر شاعر بتفاصیل حرکاته الاختیاریة حال صدورھا عنهء وفي ذلك 
دلیل علی عدم الاستقلال. ِ 

وأما حدیث انتہاء الممکنات في سلسلة الترتیب فلعله لا یکفی في ھذا المقام. 
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فان المعترلة یقولون: یکفی في الانتہاء إیجادہ للعبد الموجد لٰذہ الأفعال الاختیاریق 
ون راد بے أنە لا فرق بین حرکة المرتعش مثلاً و حرکة من یبسط یدہ نحو المشتہی؛ 
فہذا شیءٌ لُکذبە الضرورۃ لم یذھب اليه أحدٌ من ال حماعة, 

وما توھمه بعضہم أنە مذھب الشیخ أبي الحسن الأشعري؛ فمن قصور التوهم؛ وکنت 
قد حققته فی بعض التعالیق علی مألة التکلیف با حال. 

وھا انا ذا اتبرع بذکر ما یذھب لليه ھؤلاء الأجلاء پا اللہ علی ائباعہم. 

قالےوا: اِن اللہ جسل وعسلا بسابق علمه المعلق بالشیاء قبل کونہا جملةً وتفصیلاًء 
وموجب إرادته المرجحة ھا لبرازًا حسب التعلق العلميء وقدرته الکاملة التيی یفیض منہا 
مسا رجحتہ الارادةۃ من وجود الماہیات في الأعیان ووجود کمالاتھاء اوجد الاأشیاء مرتبة 
تسرتیبّا حکیمًَاء لا یتحول عن ذلك الترتیب؛ لعدم التحول ي العلم لا لأنه لا قدرةۃ علی 
التبدیل وآن علمه کذلك مؤید قدرته لا مقتض للایجاب کما توھمه بعض الناظرین؛ وآن 
فی ھ_نا الترتیب زیادة الدلالة علی القدرة الکاملة وا حکمة البالغة مع ما فيه من الرحمة 
اكکشاملة المووجبة لاطمثنان القاصرین وزیادة إیقان العارفین. وأنت تعلم ان من ھذا 
عقیدته لا یلزمه تجویر. 

ٹم لمسا لم یجعلوا الصفات واجبة بنفسہا بل قدیمة لقدم الذات قائمة بہاء لم یکن في 
شس توحید وإشراقہا من تغویرء وأما من یجعل العبید سواسیة بمولاھم مستقلین في بعض 
الأحسوالء فقد بدا في قمر توحیدہ ظلمة التکٹیر لما فاته من توحید الأفعال إلی ا حاق ما 
لزمە٭من تساوي القدرتین فی الا ختصاص؛ پإیجاد بعض دون آخر المفوت لتوحید 
ال ےفات: المستجلب لنقصان الذات: تعالی شأنه عما یتوهمه الزائغونء بل عما یتحققه 
العارفون علوٗا کبیراء فہذا جورٌ منه وإشراك معًا. ھذاء ون ریہم في العدل والتوحید 
يُکذب بعضه بعضّاء وکفی ذلك للمسٹرشدین نقصّا ونقضّا. 
(ص) (وان قسال: ال رجل إن شاء فعلء وإن شاء لم یفعلء ون شاء اأکلء وإن شاء لم 
یأاکل وإن شاء شرب؛ وإن شاء لم یشرب. يُقال لە: ھل حکم اللہ علی بني !سرائیل ان 
یعبروا البحر وقدّر علی فرعون الغرق؟ فان قال: نعم یٔقال لە: ھل یقع من فرعون ان لا 
سیر في طلسب موسی والا یغرق هو وأصحابه؟ فإن قال: نعم فقد کفرء وإن قال: لا 
نقض قولە السابق). 

(ش) ٹم اشسار إلی شسبہة القدریتة المدعین للضرورة في کون العبد موجدا لأفعاله 
الاختسیاریق کما اختارہ بعض منہم رئیسہم أبو الحسین البصريء وقال فیه: (روإن قال) 
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القدري في دعوی الضرورة في إیجادہ لفعله منبہّا علیہا: نعلم بالضرورۃة ان تصرفات کل 
أحسد یایجسادہء ولیست بإیجاد الله تعالی وخلقہ؛ لأن (الرجل إِنْ شاع) إیجاد شيء من 
مطلق أفعال ووجدت داعیته (فعل) ذلك الشيء ووجب منه؛ (وإل شاء) ترکه وكکفٗ عنه 
وورجد داعیتہ (لم یفعل) وترکه وامتنع ذلك الشيء منہء (وإن شا خصوص الأکل 
سسیما عند جوعه وت (اکل) ووجب منه؛ (وإن شاع الترك والکف عنه سیما عند 
علمه بأن في الطعام ضرًا أو سُّا (لم یأکل) وترکه وامتنع الأکل منهء (وإن شاع) خصوص 
الشرب سیما عند عطشه ووجدان داعیته (شرب)ء ووجب منە لاختیارہ وداعیتہه (وإن 
شاع الترك والکف عنه سیما عند علمه بأن في الشراب نال تترب ورک 
وامتنع الشر ب منه. 

فعُلے ان تسصرفات کل واحد واقعة بحسب قصدہ وداعیته تابعة لارادته وجوبًا 
وامتناعًاء ولا معنی لموجد الفعل ال سار الا الذي یحدث منە الفعل ویجب ویمتنع علی 
وفق دواعيه کما في شرح المقاصد. 

واأشار إلٰی ا چجواب عنە بالمنعء وا حل ببیان عدم إیجاب الصدور بالداعي للاستقلال 
والزامہم بلزوم التناقض م في القول بەہ وکون العبد موجڈا لٛأفعاله بالضرورۃ بوجہین: 

اللأول: بالارجاع اإلی ا حکكم والعلم الأزلی بقوله فیە: یٰقال له): أي للقدري ي 
ا حواب بطریق التقریر: (ھل حکم الله) وقدّر علی وفق إرادته وعلمه المزٗہ عن التغیر 
(علی بني إسرائیل ان یعبروا) ویجاوزوا (البحر) بعدما جعله لم اي عشر طریقَا يسّا 
من فضلهء (وقڈر علی فرعون الغرق) بإطباق البحر عليه وعلی جیوشه من عدله؟. 

(فان) اقرٌ القدري بسبق التقدیر بذلك علی وفق الارادة والعلم الأزلي؛ کما ذھب اليه 
جمہورھم و(قال: نعم) سبق التقدیر بە فیتبعه قصد العبد وداعیته (یْقال لە: ھل یقع من 
فسرعون آن) لا یخار السیر في البحرہ و(لا یسیر) باختیارہ (ٹي طلب موسی) وأمته بني 
إسرائیل (والا یغرق ھو): أي فرعون (وأصحابغ) وجیوشهە في سیرھم ذلكء حیث قذر 
علیہم غلی وفق الارآدۂ والعلم الأزلی المنےٗہ عن التغیر وتبعه قصدھم السیر وداعیتہم؟. 

(فان) اعتقد تغیر العلم الأزلي ووقوع خلافہ کما ذھب لليه الھاشیة منہم؛ ورقال: 
نعم) یقےع من فرعون وأصحابە الا یقصدوا ولا یسیروا فيه ولا یغرق هو وأصحابهء 
(فقق٢د‏ کفیں)؛ لانکارہ ما ثثبت بالضرورۃة الدینیة من علمه الأزلی المنافي للتغیرء واستلزام 
التغیر للتجہیل تعالی عنه علوٗا کبیرا. 
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(وإن) لم یعتقد التغیر فیه (قال: لأ) یقع منە ومن أصحابه الا پخخاروا ولا یسیروا فیه 
باختیارهم وألا یغرق هو أصحابہ حیث جری التقدیر بحسب العلم والارادة علی ذلك؛ 
(نقفض قوله السابق)ء وابطل دعواہ الضرورة في إیجاد العبد لأفعاله وأنہا تجب وقتنع 
منه بحسب قصدہ وداعیتہء حیث أقرٌ بکون قصدہ وداعیته تابعین لآرادة اللہ وعلمه. 

فاشسار إلی منع کون تصرفاته بحسب قصدہ وداعیته مفیدة للوجوب والامتناع؛ بل 
الوقوع واللاوقوع في بعض الأفعالء ورٌّبُ فعل یتبع إرادة الغیر کما للخدم. 

والیه اشار بذکر الوقوع والتصویر ي المسیرء ولو سلم إفادة الوجوب والامتتاعء فلمَ لا 

یجوز أن یکون بتبعیة اإرادة الله تعالی وقد وافقت إرادة العبد بطریق جري العادۃ؟ 

کمسا في شرح المقاصد.ولليه وس بالوقوع علی حسب التقدیر المتفرع علی الآرادة 
والعلم. 

وفیه إشاراتً إلٰی مسائل: 

الأولی: ان الاعتراف بالعلم الأزلی یلجئ القدري إلی الافحام أو التزام الکفر: 

وإليه ُشار بتفریع الکفر لە إِن قال بوقوع خلاف المقدر المستلزم لتغیر العلم الأزلي. 

وصرٌّح بە بعدہہ ومنە اخذ الشافعي. وقال القدریة: إذ سلموا العلم خصمواء کما ي 
شرح جمع ا موامع للولی العراقي. 

الثانیة: ان الداعیة لیست من العبدء فالقول باستقلال العبد بفعله والاستدلال عليه 
بالصدور عن داعیته بالوجوب تناقض. 

وإلیه شار بتفریع قوله: مل یقع من فرعون الا یسیر في طلب موسی؟ علی تقدیر 
قول القدري بالتقدیر والئقض عند الافحام. 

ومنہ قال بعض أذکیاء المعتزلة: الداعی الموجبء ودلیل العلم الأزلی ھما العدوان 
للاعترالء کما في شرح المقاصد. 

وقال الإامام الرازي: إن با الحسین البصري لبس الأمر علی أُصحابہ بمبالغته في ادّعاء 
العلم الضروري بذلكء وإلاً فہذا التناقض أظہر من ان یخفی عليه. 
الثالئة: ان مقتضی التقدیر وخلق الدواعی لو سلم توقف الفعل علیہا ان ینساق اختیار 
العبد وعزمہ إلی ما تعلق بە القدر وخلق دواعيه ولا یقع خلافه لا أن یسلبه الاختیاں 
ویوقعه ٹي الاضطرار. 

فان توقف صدور الفعل عن القادر علی الدواعيء ووجوب حصوله عند حصوفاء لا 
یناغی مدخلیة القدرة ا حادثة بالتائیر ٹي وجود الفعلء وإشا ینافي الاستقلال بالفاعلیة کما 
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ٹي نہایة العقول والمواقف. 

وإليه اشار بذکر الوقوع علی حسب التقدیر ففی المسایرة للإامام ابن امام: ان 
جمیع ما یتوقف عليه أفعال ا لحوارح من ا حرکات؛ وکذا التروك التی هي افعال النفس من 
المیل والداعیة والاختیار بخلق اللہ تعالیء لا تأثیر لقدرة العبد فيه وا حل قدرتہ عزمه 
عقیب خلق اللہ تعالی هذہ الأمور في باطنہ عزمًا مصممّا بلا تردد وتوجہًّا صادفًا إلی 
الفعل طالبًا إیاہ إذا اوجد العبد ذلك العزم: أي صممہء ففيه تسامخٌءَ خلق لە الفعل. 

فیکون منسوبًا إلی الله تعالی من حیث ہو حرکةء والی العبد من حیث ہو زنا ونحوہ 
وإما یخلق اللہ ھذہ الأمور ي القلب؛ لیظہر من المکلف ما سبق علمه تعالی بظہورہ منه 
من خالفة الأمر أو الطاعة لە. 

ولیس للعلم خاصیة التأئیر؛ لیکون المکلف ممبوراء ولا خلق ھذہ الأُشیاء یو جب 
اضطرارہ إلی الفعل؛ لأنە تعالی أقدرہ فیما یختارہ ویمیل إليه عن داعیته علی العزم علی 
فعله و ترکە؛ إذ من المستمر ترك الانسان ما یحبه ویختارہ وفعل شيء وھو یکرهه 
لخوف او حیاء. 

فعن ذلك العزم صح تکلیف وعنہ صحٌٗ ثوابہ وعقابہ ومدحہ وذمہہ وانتفی بطلان 
التکلیف وا لحبر اؤحضء وکفی ہي التخحصیص لتصحیح التکلیف, ھذا الأمر الواحد: اأعني 
العزم المصمم. 

وما سواہ مما لا پُحصی من الأفعال الحزئیة والتروك کلہا خلوقة للہ تعالیء متأثرۃ عن 
قدرته بلا واسطة القدرۃ ا حادثة, ۱ 

وع :203 لیا یکو ق سی تا ارم پل تولی ‏ کعاٰ. 

ولیس لأحد علی اللہ ان یوفقه بل إذا اأعلمه طریقی الحخیر والشر وخلق المکنة لە؛ 


فقد أُعذر إليه. 





وعدم التوفیق وھو ال خذلانء وھو أن یدعه مع نفسه لا ینصرہ ولا یعینه لا یسلبه 
المكنة من ذلك العزم التی خلقہا لەء وھہذہ قدرة جزئیة مدرجة تحت مطلق القدرة الکلیة 
التی تُخلق مع الفعل بحسب جري العادة الاهمیة, 
(ص) ر(وقال ٹي روایة حمد: والقضاء علی وجہین: اأحدھما: أمر وحی؛ والآخر: 
خلق؛ فإنہ یقضي علیہم ویقڈُر غم الکفر؛ ولم یأمرھم بہء بل ن+اھم عنه). 
(ش) الغاني: بالارجاع إلی الارادة الأزلیة المتعلقة علی حسب العلم الأزلي وإليه أشار 
اإامام بمزید إیضاح المقامء (وقال ٹي روایة محمد) کما روی عنە ابو محمد ا حارثي؛ وأبو 
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عبد اللہ الصیمريء وصارم الدین المصري في کتب المناقب؛ (والقضاع) من اللہ يُطلق 
(علی وجہین): أي أمرینء (احدھما: أمر وحی): أي الأمر القطعي من الوحي إلی النبي 

والأمر هو القول الدال علی الطلب جازمًّاء (والآخر: خلق)ء والأمران متباینانء (فإنه 
یقضي علیہم): أي علی الکفارء ویخلق فیہم الکفر؛ لسوء اختیارمم (ویقڈر مم 
الکفر) بجازاۃً علی سوء اختیارھم وخذلائا ھھم. 

ولا قبح في خلق الکفر؛ وإنا القبح في الاتصاف بە (ولم یأمرھم به): أي بالکفر؛ 
لأن الباري تعالی حکیمٌ لا یأمر إلا ہما له عاقبة حمیدة؛ (ہل نہاھم عنه) بمقتضی حکمته. 

فأشار إلی أنە تعالی خلق الکفر ي الکفار وخذھم؛ لصرفہم العزم إليه بطریق جري 
العادة الاہمیة من الخلق عقیب صرف العبد قصدہ وداعیتهء ونہاھم عنه وأعلمہم طریق 
الخیر والشر وخلق فیہم المکنة والقدرة الکلیة. 
وإلی الردٌ علی القدریة النافین للقضاء والقدر في الأأفعال الاختیاریةء ا حاملین للقضاء 

علی الأعلام والکتبة. 
ن والی ان القضاء لما أٌطلقَ علی الخلق أَیضًا کان (القس بمعنی جعل کل شيء علی 
تقدیر معینء وإن لم یعلم کنہہماء کما مر 

وین الامام وجہًا ُظہر في الالزام مشیر إلی ما اشتہر بین المتکلمین في ارد علی 
القدریة من المعارضة والالزام بالعلم الأزلی وتعلقه. 

فان ما عَلمَ اللہ وجودہ فہو واجب الصدور عن العبدء ولا خرج عنہماء وأنه ببطل 
الاستقلال بالاختیارء فأشار إلٰی ذلك. 
(ص) ر(وقال في روایة أبي یوسف وأسد بن عمرو: ویٔقال لہ ھل علم اللہ ٹي سابق علمه 
ان ھذہ الأُشیاء تکون علی ما هي عليه أم لا؟ فان قال: لا فقد کفر؛ وإن قال: نعم 
قیل لہ: أفأراد اللہ أن تکون کما علم أو راد ان تکون بخلاف ما علم؟ فإن قال: أراد 
ان تکون کما علم فقد أَقرٗ أنە راد من المؤمن الإیمانء ومن الکافر الکفر. وإن قال 
بخلاف ما علم فقد جعل ربە متمنیًّا متحسرا؛ لأن من أراد ألا یکون فکان أو أراد ان 
یکون فلم یکن فہو متمنْ متحسرْ ومن وصف ربە متمتّا متحسرا فہو كافں). 

(ش) ر(وقال في روایة) الامام الرستغفني في الارشادہ والسغناقي في التسدید عن (أي 
یوسف))ء (و) ي روایة الامام الناطفی في الأجناس؛ وابن المعین النسفي في التبصرةء ونور 
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الدین البخاري ي الکفایة عن (أسد بن عمرو وبْقال لە): أي للقدري ںی المعارضة 
والالرام: (ھل علم اللہ ٹيی سابق علمع الأزلی الشامل للجزئیات والکلیات ما کان وما 
سیکون (ان ھذہ الأشیاء) من طاعات العباد ومعاصیہم الصادرة عنہم باختیارهم وسائر 
انعاٰم (تکون علی ما ھی علی: أي توجد في أوقاتہا المعینة علی وجه تعلّق بە العلم 
الأزلیء ومطابقة لە (أم لا)ء علمہا ٹي سابق علمهہ بل بعد وقوعہاء (فإن قال: لڑ) علمہا 
ٹي سابق علمه بل بعد وقوعہاء کما ذھب إليه جہم بن صفوانء وہشام بن ا حکم:؛ وأبو 
لحسین البصري؛ ومن تبعہم من القدریة (فالد گف؛ لأئه تجبیل لە ي للازل: تعالی عن 
ذلك علوا کبیراء (وإن قال: نعم) علمہا في سابق علمه علی ما توجد هي عليه ٹي اوقاتہا 
المعینةء مطابقة لعلمه الأزلی: کما ذھب لليه جمہورھم (قیل لە: افاراد اللہ) تعالی ورجح 
ٹي الوجود (أن تکون) ھذہ الاُٗشیاء من الطاعات والمعاصی وسائر أفعال العباد (کما 
علم) وعلی وجہ تعلّق العلم بە ٹي الأزلء (او أراد أن تکون) تلك الأشیاء وتوجد ٹي 
أوقاتہا المعینة (بخلاف ما علم؟ فإان قال: راد أن تکون کما علم) وعلی وجہ تعلّق بە 
سابق علمه (فقد أَقرّ آنہ راد)؛ ورجح (من المؤمن الإیمانء و) )راد (من الکافر 
الکفر)؛ بحسب ما یقع منہم من الاختیارات المنساقة إلی ما تعلّق بە سابق علمه تعالی 
وِرادته وأفحم ٹي اِقرارہ ذلك حیث لزمه الاعتراف باإلثبات ما نفاہ من إرادة الکفر من 
الکافر؛ وبنفي ما أثبتہ من الاستقلال فيه بالاختیارء فان کان ما علم اللہ وقوعه بحسب 
قدرۃ العبد واختیارہ یجب ان یقع ألبتة واختیارہ بحیث لا یقع منە أصلاً اختیار الترك, 

وکذا ما علم اللہ عدم وقوعه منە بحسب قدرته واختیارہ یمتنع وقوعہ آبتة بقدرته واختیارہ 
بالنظر إِلی تعلق العلم بہ وإن کان ممکتًا في نفسہہ وبالنظر إلی ذات ولا شيء من الواجب؛ 
والممتنع باقیّا ٹي مکنة العبد إن شاء فعله وإن شاء ترکەہ فیبطل استقلالاً باختیارہ. 

(وإن قال): راد من الکفار والعصاۃ الإایمان والطاعة (بخلاف ما علم) فیہم ني 

سابق علمه من الکفر والمعصیة ا حاصلین باختیارهم کما زعموا أنە یرید من الکافر 
الایمان وإن لم یقع لا الکفر وإن وقعء وکذا یرید من الفاسق الطاعة لا الفسق. 

(فقد جعل) ووصف (ربە متمنٔ) حصول مرادہ (متحسرا) علی عدم حصولہ؛ 
(لأن من ارا,ی) نی الشامد (ألا یکون مر ر(فکان) علی خلاف مرادہہ (أو اراد ان 
یکون فلم یکن)ء ولم یوجد علی حسب مرادہ (فہو متمِنٌ) ني ذلك (متحسّن علی 
فواته.. 
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(ومن وصف ربە متمنیٔا) حصول مرادہ (متحسرًا) علی عدمہ (فہو کافرٌ)؛ لنسبته 
النقص والعجز إليه تعالیء وحینئذ اکٹر ما یقع خلاف مرادہہ والظاھر أنە لا یصبر علی 
لق رس لا جو عبات فقاق لع تع ١وت‏ گان شرع امت 
فأشار إلی ا حل بأن ما علم اللہ وآراد وقوعهہ بحسب اختیار العبد یجب أن یقع ألبتة 
باختیار بحیث لا یقع منهە اختیار الترك ولا ینساق إليهء وکذا ما علم اللہ وأراد عدم 
وقوعه منە بحسب اختیارہ یمتنع وقوعه ألبتة باختیارہ للتركء بحیث لا ینساق اختیارہ إلی 
الفعل وإن کان ممکتا في نفسه منه فان الوجوب والامتناع تابعان للعلم التابع للوقوع 
التابع لقدرۃ العبد, 
وفيه إشارات: 
الإأولی: أنە تعالی یرید ان یفعل العبد یارادتہ وقدرتہء فینساق إِلی ما تعلق بە اإرادتہ 
تعالی وعلمه؛ لأن اللہ تعالی لما أعطاہ قدرة وارادة فقد راد أُن یفعل بقدرتهہء واإلا لکان 
خلق القدرة فیه عبثاء کما في شرح الصحائف وانسیاق قدرته وارادته إلی ما تعلق بە 
الارادة والعلم لا یکون جبراء بل أمرٌا بین أمرینء فإنه تعالی یعلم الأشیاء کما تکون عليه 
فلو کان شيء بقدرۃ العبد لعلمه كذلك؛ فحینئذ یکون الواجب وقوع ذلك الشيء بقدرة 
افت ارم قرت اقترھ لا وا رارکگا الرحرتت رالاساع ”مات لغم انام للرَکَوء 
التابع للقدرةء فیکونان تابعین للقدرة والوجوب: والامتناع بالقدرة لا ینافیانہاء کما ي 
شرح الصحائف. 
وإليه أشار بقوله: رریْقال لە: علم الله ان هذہ الأشیاء تکون علی ما ھی عليیه). 
الثانیة: ان القول بعدم وقوع مرادہ تعالی ووقوع مرادات العبید یستلزم نسبة النقیصة 
والمغلوبیة إليهء تعالی اللہ عن ذلك علوٌا کبیر. 
وإلیه أشار بقوله: رفقد جعل ربە متمنّا متحسراء. 
وما یحاولون به التفصي عن ذلك بأنه ُراد من العباد الایمان والطاعة برغبتہم 
واختیارهم فلا عجز ولا نقیصة ولا مغلوبیة لە في عدم وقوع ذلكء کالملك إذا أراد 
دخول القوم دارہ رغبة واختیارًا لا إِکرامًا ولا اضطرارٌاء فلم یدخلوا لیس بشیے؛ لأنہ لم 
کيا اھ رت ا انف افخت راتتھہ رق ہت مار ارت کیا کسرے 
المقاصد. 
ٴ الغالقة: ان شول علمه تعالی لأفعاله تعالی أَیضّا لا یستلزم نفيی صدورھا بقدرتہ 
واختیارہ وإليه شار بتعلیق الکون کما علم علی الارادةۃ مطلقا. 
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قال فی شرح المقاصد: وأما التفصّی بفعل الباري تعالی شأنه بأن یشمل علمه لأفعاله 

أیضّاء فیلزم الا یقع فیہا خلاف علمہ البتة مع الاتفاق علی کونہا بقدرتہ واختیارہ 

فمدفوعٌ بأن الاختیاري ما یکون الفاعل متمکتًا من ترکه عند إرادة فعله لا بعدہ. 





وھذا متحقیٌ في فعل الباري؛ لأن إرادتہ قدیمة متعلقة في الأزل بأنه یقع ي وقتہ 
وجاز ان یتعلق حینئذ بترکه. 

ولیس حینعذ سابقة علم لیتحقق الوجوب آو الامتتاع؛ إذ لا قبل للژزل. 

فا حاصل ان تعلق العلم والارادة معّا فلا حذور بخلاف إرادة العبد ٹم أشار إلی حکم 
من استدل بالآیات المذکورۃ وأوھا علی مذھبه من القدریة تنبیہًا علی مذھب جمہور 
مل السُة من عدم إکفار المؤولة في غیر الضروریات الدینیة, 

(ص) روقال فی الفقه الأبسط: ولم یکفر هذا المستدل لأنه لم یرد الأیة وإنما 
أخطاً ٹي تاویلہا ولم یرد تتزیلہاء ولذا لا یکفر من قال: إن أُصابتني مصیبة أھي مما 
ابتلاني 0 0 ولیست ھی مما ابتلاني اللہ بہا؟ لأن اللہ تعالی قال: 

َمَا أصَابيكَ من ٌَ وبلیّة ظفمن ٌ [النساء:۷۹]ء وقال: ؤوَمَا َصَيَکم 
مُن مُصیبَة فَبِمَا یت َيْدیکُم4 [الشوری:٣٠]:‏ أي بذنوبکم وأنا قذّرته عليکم). 

(ش) ر(وقال فی الفقه الأبسط: ولم یکفر هذا المستدل) بالآیات المذکورۃ علی 
مذھب القدریة؛ (لأنه لم یرد الایةم حیث أوُھھا علی مذھبه ولم پنکرھاء (وإنما اأخطا في 
تأویلہا)ء حیث خالف الآیات ات والدلائل القطعیات (ولم یرد تتسزیلہا). 

فکان استدلاله یشبه الدلیل ولیس به و حفاء فسادہ بحیث لا یطٔلع عليه إِلّ بامعان 
النظرء کان عذرًا في عدم الاکفار لہ (ولٰذاع: أي ولما ذکر من الخطا في التاویل بلا رد 
التسلزیل (لا یکفر من قال: إن أصابتني مصیبقع: أي ما ئصیب من السیئةق (أھي مما 
ابتلانی اللہ بہا) بجازاۃً وانتقامًا علی سوء الاختیاں (أو هي مما اکتسبت) وحصلتہا 
باختیاري؟ (ولیست ھی مما ابتلاني اللہ بہا)ء واستدل القائل علی عدم الابتلاء بہا من اللہ 
بنا ایت إلی العبد ني الایة؛ (لأن اللہ تعالی قال: ظوَمَا مَا أَصَابِكَ من سینا وبلیّة 
ظفمن اك 1 [النساء:۷۹]؛ لسوء الاختیاں واستجلاب المعاصيء (وقال: ظوَمَا 
اکم می مُصيبَة فبمَا كُسبتا اديکُغ4 [الشوری:۰٣۳])‏ قیسبب معاصیکم وھو 
مخطئ فی الاویلء فإنه لا پنافی الابتلاء المدلول بقوله: ظ(کل مُنْ عند اللہ [ النساء: 
۸ء فإن الکل منەہ یجا٥ًا‏ وزیصالا غیر أُن ا حسنة إحسان ان والسیئة بجازاۃ 
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وانتقامء کما في تفسیر البیضاري. 

وإليه أشار بقوله: (أي بذنویکم وأنا قڈذرته عليکم). 

وفیه إشارات: 

الأولی: الد علی القدریة ا حاملین للسیة في الّیة علی المعصیق واليه اشار 

قال الجبائی: قد بت ان لفظ السیئة تارةً یقع علی البلیّة وا حنة وتارةً بقع علی 
الذنب والمعصیة ثم إنه تعالی أضاف السیئة إلی نفسه في الاّیة الأولی بقوله: ظفل گل 2 
عن اللہ [النساء:۷۸]ء وأضافہا في هذہ الَیة إلی العبد بقولہ: شإوَمَا أَصَيِكَ مِن سَیَة 
فُمن لفس ك4 [النساء:۷۹]ء فلا بدّ من التوفیق بینہما ودفع التناقضء ولما کانت السیعة 
بمعنی البلاء والشدة مضافة إلی اللہ وجب ان تکون السیئة بمعنی المعصیة مضافة إلی العبد 
حتی یزول التناقض. 

الثائیة: ا لحواب بأن اضافتہا إلی اللہ من حیث الایجاد وإلی العبد من حیث 
الاکتساب, ولليه شار بالاضافة إلیہم والتقدیر ولا یقدح فيه اِضافتہا إلیہمء کما في قوله 
حکایة عن إبراهیم: ظرَإِذا مرضت ہُو فی نگ [الشعراء: ۸۰]ء حیث أضاف المرض 
إلی نفسە؛ والشفاء إلی اللہ تعالی رعایۃً لدب ولم یقدح ذلك ي کونە تعالی خالقًا 
للمرض والشفاء. 

الٰغاللة: : عموم التقدیرء ولليه أشار بالتعرض لە؛ وقد کشف عنە سیاقه من قولە تعالی: 
مَا أَصَيِكَ من حَسَنَة فمنَ اللہ [ [النساء:۷۹]ء حیث یفید العموم في جمیع ا لحسنات 
التي منہا الایمانء وقد حکم علی کلہا بأنہا من اللہ فثبت أن الایمان من اللہء وكکذلك 
قوله: ڈڑوإن صبہم سیل [النساء:۷۸]ء یفید العموم في کل السیعاتء فالآیة دالة علی 
ان جمیع الطاعات والمعاصي من اللہ تعالی وخلقه ولأن کل من قال: الایمان من اللہ 
وخلقه قال: الکفر من اللہ وخلقه فالقول بن احدھما من اللہ دون الآخر حخالفةً لاجماع 
الأمق کما فی التفسیر الکبیر. 

مم آشار إلی ان عدم إکفارہ لحفاء فساد تأویل فقال: (الا أنە اُخطاأً ي التاویل)؛ 
لزعمه التنزیه فيه فکان خفاء خطمه عذرًا لە فی عدم الکفر. 

قال الإمام الرازي ٹي ررسورۃ الأنعامم: سمعت الشیخ الامام الوالد عمر بن ا حسین 
رحمه الله تعالی قال: سمعت الشیخ أبا القاسم سلیمانِ بن ناصر الأنصاري یقول: نظر اھل 
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السنة إلی تعظیم اللہ ٹي جانب القدرۃ ونفاذ المشیئة ونظر المعتزلة إلی تعظیم اللہ تعالی ي 
جانب العدل والبراءة عن فعل ما لا ینبغي. 

فإذا تاملت علمت ان اُحدا لم یصف واللہ إلا بالاجلال والتعظیم والتقدیس والتنزیهء 
لکن منہم من اأخطاأء ومنہم من اُصاب؛ ورجاء الکل متعلق ہذہ الکلمة وھي قولە: 
ورك القیی ذو الرّحْمَةہ [[لأنمام:٣۳٤].‏ 

فصل 
فی بیان خلق المعجزاۃ 

لما فرغ من بیان خلق العبد وتکوینە شرع في بیان خلق المعجزات؛ تصدیقًا لأْنبیائہ 
وبیاا لکون العصمة فیہمء صوگا مم عن القبیح وارتکابە. 

فاشار إلی الأول بقولہ:(ص) ر(وقال في الفقه الأکبر: والآیات للانبیاء حق). 

(ص) روقال فی الفقه الأکبں) مقدمًا لبیانه علی العموم: (والیات): أي المعجزات 
الدالة علی الصدق (للأنبیای تصدیقًا حم في دعواہم اللبوۃ (حقٌ) ابت فإن تفاصیلہا . 
وإن کانت آحادا فالقدر المشترك ثابت بالحبر المتواتر 

وٹي المقام إشارات: 

الأولی: أنە قد یُطلق النبي علی الوجه العامء أو المرادف للرسول؛ فالنبي: إنسان بعثہ 
اللہ لتبلیغ ما اُوحی إلیەء وکذا الرسول فہو المراد هناء ولذا اقتصر علی الأنبیاءی وقد 
یخص الرسول ہمن لە شریعة وکتاب؛ فیکون اأُخص من النبي. ۱ 

واعترض ہما ورد في ا حدیث من زیادة عدد الرسل علی عدد الکتبء فقیل: هو من 
لە کتاب او نسخ لبعض أحکام الشریعة السابقة والنبي قد یخلو عن ذلكء کیو شع اق 
وإِليه شار الامام ببیان الشریعة الناسخة لکل رسول فیما سیأتي. 

فانفاہ ملا کی ھی سا لھا اض سک تل 
ُحصی؛ فإن النظام المؤدي إلی اِصلاح حال النوع علی العموم في المعاش والمعاد لا 
یکمل إلا بعثة الأأنبیاء فتجب علی اللہ عند المعتزلة؛ لکونہا لطفا وصلاحًا للعباد وتجب 
عنه عند الفلاسفة؛ لکونہا سببًّا للخیر العام المستحیل ترک في ا حکمة والعنایة الاهٰیة, 

والی ھهذا ذھب کثیرڑٌ من الماتریدیة وقالوا: اِنہا من مقتضیات حکمة الباري؛ 
فیستحیل الا توجد کاستحالة السفه عليهء کما ان ما علم اللہ وقوعہ یجب ان یقع؛ 
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لاستحالة ا جہل عليه. 

والمختار ہا لطفٌ من اللہ ورحمة یحسن فعلہاء ولا یقبح ترکہاء ولا ییتنی علی 
استحقاق من المبعوث واجتماع شروط فيه؛ کما زعمه الفلاسفة بل اللہ تعالی یخخص 
ب رحمتهھ 72 یشاء وھو اأُعلم حیث یجعل رسالاتہ کما في شرح المقاصدء ولليه اأشار 
الامام بالاطلاق وعدم بیان الوجوب فی المقام. 

الثالثة: ان المعجزة في العرف آمرٌ خارقٗ للعاد مقرونْ بالحدي مع عدم 
المعارضةء فعمم بالأمر للفعل کانفجار الماء من بین اللأصابعء وعدمہ کعدم احراق النار 
واحترز بقید المقارنة للتحدي عن کرامات الأولیاء والّلیات الارھاصیة التی تتقدم بعثة 
الأنبیاءں وعن ان یتخذ الکاذب معجزة من مضی من الأنبیاء حجة لنفسه وبقید عدم 
المعارضة عن السحر والشعبذة کما ذکرہ الإامام الرازي. 

وإليه اأشار بالڈیات في المقام؛ لأن المتبادر منہا خوارق العادات الدالة علی صدق 
الأنبیاء فی دعواہم المقارنة ظٹماء فانہا بمنسزلة صریح التصدیق لما جرت العادة بہ من ان 
اللہ یخلق عقییہا العلم الضروري بالصدقء کما إذا قام رجل من بجلس ملك بحضور 
جماعقء وادعی أنە رسول ذلك الملك فطالبوہ با حجة, فقال: می اُن یخالف ذلك الملكٰ 
عادته ویقوم عن سریرہ ثلاث مرات ویقعدہ ففعل فإنه یکون تصدیقًا لە ومفیدا للعلم 
الضروري بصدقه من غیر ارتیاب: 

ٹم اشار إلی اظہر معجزات نبینا ق علی الخصوص؛ فقال: 

(ص) (وقال لي روایة البلحي وا حوارزمي: حدثني اھیٹم بن حبیب الصیرفي عن 
عامر الشعبي عن ابن مسعود ظلہ قال: وانشق القمر علی عہد رسول اللہ يُ بمکة 
فلقتین)). 

(ش) (وقال في روایة البلخحي وا خوارزمي: حدثتي اھیٹم بن حبیب الصیرفي عن 
عامر الشعبي)ء التابعی ا حلیل ا حتہد ادرك حمسمائة من الصحابة (عن ابن مسعود طلہ 
قال: ررانشی القمر علی عہد رسول اللہ يَللٍ بمکة فلقتین'')). 

فان هذا من جملة معجزات نینا قَلأٍ الظاہرة المتواترةء قد رواہ جمعٌ کثیرٌ من الصحابة 
رضي اللہ تعالی عنہمء کابن مسعود وغیرہ قالوا: قد انشیٌ القمر شقین متباعدین بحیث کان 
ا چبل بینہماء وکان ذلك في مقام التحدي؛ فکان معجزة کما في شرح المواقف. 


.)۲۷۷/۱( والترمذي (٥/۳۹۸)ء وأحمد‎ )۲۱۰۸/٤( رواہ البخاري (۳/٣٣۱۳)ء ومسلم‎ )١( 
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رواہ سبعة من الصحابة: عليء وابن مسعود وابن عباسء وأنس رضي الله عنہم 
وأحمد بن حنبلء وأبو عوانةء وأبو داود الطیالسيء وإسحاق بن راھويه وعبد الرزاق؛ 
والطبرانيء وابن مردویه رحمہم اللہ تعالیء عن ابن مسعودہ وابن عباس رضي اللہ تعالی 
عنہمء والبیہقی وأبو نعیم عن ابن مسعودہ وفي روایة عن اُنس: ان ذلك کان بعد سؤال 
افرکنت 

وفي روایة أي نعیم عن ابن مسعود أنه قال: رلقد رأیت أحد شقيه علی ا جبل الذي 
بمنی ونحن ہمکا!'. 

ورواہ البیہقي والقاضی عیاض عن علي وحذیفة بن الیمانء ومسلم: والترمذي؛ عن 
ابن عمرء وأحمد بن حنبلء والبیہقي عن جبیر بن مطعم. 

وقال السبکی: !ِنە متواترٌ وحل الانشقاق قیل: و((مكة)؛ وقع شقه علی أبي قبیس؛ 
وشقه علی السویداء ورُوي حراء بینہما. 

وقیل: ر(منی) وکان بطلب صنادید قریش؛ فقال بعضہہ: ابعثوا إلی اُھل الآفاقء فلما 
اأخبروا بمثله قالوا: هذا سحرٌ مستمرٌ کما في شرح الشفاء للخفاجي. 

وآأکرم موسی الكیلا بفلق البحر في الٗرضء وآکرم حم٦ا‏ قلُ غفلق لە القمر فوق_ 
السماء وانظر إلی فرق ما بین السماء والأرض کما في التفسیر الکبیر في سورة الکوئر, 

(ص) (وقال في الفقه الأکبر: وخبر المعراج حیء ومن ردہ فہو مبتدغ ضال). 

(ش) (وقال في الفقہ الأکبر: وخبر المعراج) إلی السماء (حق) ثابتٌ بالروایات 
پور ضن کم و ناد ین صاحبًاء أُمیري المؤمنین عمر وعليء وابن عباسء وابن 
مسعودہ وابن عمرہ وأيٴٗ بن کعبء وابن عمرو بن العاص؛ وحذیفة بن الیمانء وأنس:: 
وجابر بن عبد اللہ ومالك بن صعصعقء وآأبي یوب وآأبي أمامق وأبي ذر وأبي سعید 
الخدري؛ وسمرة بن جندب؛ء وبریدة وصہیبء وشداد بن اوس وأبي ھریرۃة وسہل بن 
سعد وعبد اللہ بن سعد بن زرارۃ وعبد الرحمن بن قرط وأبي ا حمراء وآبي لیلی 
الأنصاري؛ وعقبة بن عامر وعطارد بن حاجب التمیميء وأبي حبةء وأبي سفیان بن 
حربء وأم سلمة وأم ھانئ وعائشة وأسەماء بنتی اي بکر رضي الله تعالی عنہم. 

وروی عنہم اکثر من ثلائة ونلائین شیخا: 

رواہ أحمد بن حنبلء وابن مردویه عن عمرء وآبو نعیمء والبزارء والبیہقيء رحمہم الله 


)١(‏ ذکرہ ابن حجر ہي فتح الباري (٦/٢٦٦)ء‏ وعزاہ لأبي نعیم في دلائل اللبوۃ. 
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تعالی عن علي ظل4ء وآحمدء والبخاري؛ ومسلمء والنسائيء والبزارء والطبرانيء وأبو یعلی: 
وأبو نعیمء والبیہقيء وابن أبي شیبة وابن مردویە رحمہم الله تعالی عن ابن عباس رضی 
اعت 

وأحمد والبخاريء ومسلم والترمذيء وابن ماجہء والہزار وأبو یعلیء والطبراني؛ 
والبیہقيء وأبو نعیم وا حاکمء وسعید بن منصورہ وابن عساکر؛ وابن مردویە وا حارث 
ابن أبي أسامق وابن شاھینء رحمہم الله تعالی عن ابن مسعود ط4. 

وأبو داود والبیہقیء والطبرانيء وأبو نعیمء رحمہم اللہ تعالی عن ابن عمر رضي الله 
عنہماء ورواہ ابن مردویه؛ وعبد اللہ بن أحمد رحمه اللہ عن اٌبيٗ بن کعبء والبیہقي وابن 
مردویه عن ابن عمرو بن العاص طؤ4ھ. 

وأحمدء والترمذيء والنسائيء وا حاکم وابن جریرہ والبیہقيء وابن أبي شیبةء وابن 
مردویه رحمہم اللہ عن حذیفة بن الیمان. 

ورواہ البخاري؛ ومسلمء وآبو داودء والترمذيء والنسائيء وابن ماجه؛ وأحمد وأبو 
یعلیء والبیہقيء والہزار وابن جریرء وابن لالء وابن أبي حاتمء والحکیم الترمذي؛ واہن 
سعد وابن حبانء وابن عساکر؛ وسعید بن منصورء وابن مردویه والضیاء والدارقطنيء 
رحمہم اللہ تعالی عن انس ط4. 

ورواہ البخاريء ومسلمء والطبرانيء والدیلميء وابن مردویہ عن جابر وأحمد 
والبحاري ومسلم عن مالك بن صعصعةء والبغويء وابن عساکر عن أبي أمامة وابن أبي 
حاتمء وابن مردویە عن أٌبي یوب الأنصاري؛ والبخاري؛ ومسلم؛ وابن عساکر عن اي ذر 
ظلہ. وخرجہ البیہقي وابن جریرں وابن أبي حاتم وابن مردویہ عن أبي سعید الخدريء 
والترمذيء والہزار والحاکمء والرویانيء وابن حبانء وأبو نعیم وابن مردویه عن بریدة 
ظلك وابن مردویه عن سمرة بن جندب والطبرانيء وابن مردویه عن صہیب بن سنان 
اتی ْ 

ورواہ ابن ہي حاتمء والبیہقيء والہزار والطبرانيء وابن مردویه عن شداد بن اُوس؛ 
والبخاريء ومسلم عن أبي حبة الأنصاري؛ والبخاريء ومسلم, وابن ماجهء وابن حنبلء 
وابن أبي حاتمء والطبرانيء وابن جریرہ والیزارء وأبو یعلىء والبیہقي وابن سعدء وسعید 
این منصورہ وابن عرفة وابن عديء وابن مردویە عن أٌبي ھریرةء وابن عساکر عن سہل 
ابن سعدہ والیزار وأيي قانعء وابن عديء عن عبد اللہ بن سعد بن زرارة وأبو نعی 
وسعید بن منصورہ وابن مردویە عن عبد الرحمن بن قرطء والطبرانيء وابن قانع وابن 





الباب الثالث / في بیان الصفات الفعلیة ۲۷۳ 
سسہبسمسسومسحم>ہوٗ‌“سوپ|ہ|پژمصےےٗسسًسًَ٢ْ٢۶ٰٗىؤأٛٔسٹپٹپہیمے‏ سش٤‏ سمگىأٹإسٹہ سج یىپ‫٘ی‌سم|أک‫ٗ]چٛسسس“]>“‌سجسس “سم جسس٘‌كس“سمجسسممجمسسیمسسممٛسچ١|]مسسمسس‌سمسصصٗٗوسوتمجکٔجوکٰوی--‏ 


مردویہ عن أبي ا حمراء والطبرانيء وابن مردویه عن أبي لیلی الأنصاري. 

وابو نعیم عن أبي سفیانء والطبرانيء وا حاکمء والبیہقيء وابن مردویه عن عائشة 
وابن مردویه عن أساء بنت أٌبي بکر.ورواہ ابن سعد عن أم سلمة وابن جریر وابن 
إسحاق والطبراني عن عقبة بن عامر وآبي ا حمراء والبیہقيی عن عطارد بن حاجب 
التمیمي. 

فانه من جملة ما أکرم اللہ بە نبینا قٌلإٍ من المناجاة وإمامة الأنبیا والعروج إلی سدرة 
المنتہی وما رای من آیات ربە الکبری أکرم سلیمان ہمسیرۃ غدوۃ شہر؛ وأکرم حمڈا 
يلإ بالمسیر إلی بیت المقدس والسماء في ساعة کما في التفسیر الکبیر في سورۃ الکوٹر 
واشتمل علی مور في مقام التحدي کذلك۔ ‏ 

واختلف ي وقت الاسراء: 

فقیل: کان بعد مبعثه بخمسة عشر شہرًا. 

وقیل: بخمس سنینء وقیل: قبل الهجرۃ بسنة. 

00 9 0 

فقال قومٌ: إِنە کان بالروح؛ وإِنە کان في المنامء وإليه ذھب معاویة وعائشة ومحمد بن 
إ(سحاق. 

وقال آخرون: کان بجسدہ في الیقظة إلی بیت المقدس والی السماء وحیث شاء الله 
بالروح. 

وقال ا لجمہور: إنہ کان با بچجسد والروح ي الیقظة: 

احتجٌ الاولون بقوله تعالی: ؤٌوَمَا جَعَلَنَا الرڑیا اي أَرَيْنَكَ الا فثَة لس 
[اإإسراء: ٦٦]ء‏ صرٗح بالرؤیاء وھي اما تکون في المنام. 

ویما حُکی عن عائشة رضی اللہ تعالی عنہا: ورمَا قد جَسَد رَسوْل اللہ پل یل 
المعْرَاج''>. 


وبقولہ قَلجٍ في ھذا الحدیث: ووبینما أنا نائم'پء وبقولہ پل غي ھذا الحدیث: 





)١(‏ رواہ الطبري في التفسیر (١١/٦۱)ء‏ وذکرہ ابن ہشام في السیرة النبویة (٢/٥٥٤۲)ء‏ وابن کثیر ي 
التفسیر .)۲٢/٢(‏ 

؛)۲٤٥٤/٢( والترمذي (٤/۹٥٥۰)ء والنسائی‎ )٥٥١/١( ومسلم‎ ء۱۳۲١‎ /٣( رواہ البخاري‎ )٢( 
.)۲٦۷/١( وأحمد‎ 
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(فاستیقظت وأنا بالمسجد ا لحراممء وني بعض روایات انس طظ4. 

راخ بأن الایة دلیل لا تدل علی انہا رؤیا عین وإسراء شخص؛ إذ لیس في ا لحلم 
فتنق ولا یکون فيه شكٌ لأحد؛ لأن کل أحد یمکن ان یری مثل ذلك من الکون في _ 
ساعة واحدة في أقطار متباینة وقولَغائشة رض الله عالی عتہا لایصلع للاختجاج ید 
ہہنا؛ لأنہا لم تحدث لە عن مشاھدة؛ لأنہا لم تکن زوجة في ذلك الوقت؛ ولا في من 
بضبطء ولعلہا لم تکن وٴلدت بعد علی الخلاف المار فٹي وقت الاسراء. 

ولا حُجة فی قولہ قل: رربینما أنا نائمٌم؛ لمواز ان یکون الوم ول وصول الملك لليه 
ولیس ي ا لحدیث ما یدل علی أنە کان نائِمًا ٹي القضیة کلہا. 

وقوله َل: رفاستیقظت) لا یدل عليه؛ لحواز ان یکون المراد استیقاظًا بعد نوم کان 
ٹي موضع نومه بعد الوصول لليهء وأنہ وقع مرتین أو مِرَاراء تارۃ ي الیقظةء والباقي ٹي 
المنامء وعلی ذلك یخرج جمیع الأحادیث علی اختلاف عباراتا. 

واحتيٌ الآخرون بقوله تعالی: ٭سُبَحَان الّذي اَسْری بَبّدہ لَيلاْ مّنَ المسُجد ا حرام 
لی المسنجد الأقصی)ہ [الاسراء:١]ء‏ قید الاسراء بالمسجد الأقصی ولو کان شة أمر 
زائد علی ذلك لبیّنه؛ لأنه سیق لبیان شرف النبي پل ومدحه وذکرہ کان ابلغ في ذلك؛ 
لثبوته حینئذ بالدلیل القطعی الٰذي یکفر جاحدہ. 

5 ان الزائد علی ذلك ثبت باحادیث رو رھ ضلال. 

حتج ا چجمہور بالکتابء وھو قولە تعالی: سْبْحَان الّذدي اَسْرُی بعَبّد٥‏ گا +؛ وجهھ 

سًر می (أسری) بعبدہہ بل یقال: بروح عبدہ. 

لا یُقال: یجوز ان یکون تقدیرہ ذلك؛ لأن الأصل خلاف ا حذف والتقدیر. 

وباللحادیث الدالة علی أنە يلإ ری ربە بعینه لیلة المعراج وھي مشہورة عن ابن 
عباسء وأنسء وآسمای رضي الله تعالی عنہم رعلیة کر ئن العامای 

وإلیه أشار بقوله: (ومن ردّہ فہو مبتدغ ضال). 

قال ٹيی شرح المقاصد: والحق أنهہ لی الیقظة إلی المسجد الأقصی بشہادة الکتاب؛ 
وإجماع القرن الثانيی ومن بعدھم ٹم إللی السماء بالأحادیث المشہورۃة والمنکر مبتدع؛ ثم 
إلٰی الحنة أو إلی العرشء آو إلی طرف العالم علی اختلاف الآراء بخبر الواحد. 

وقد اشتہر أنه نعت لقریش المسجد الأقصی علی ما هو عليه وأخبرھم بحال 
غیرھمء وکان علی ما أخبر وبما رای في السماء من العجائب؛ وہما شاھد من احوال 
الأنبیاء علی ما ہو مذکور فی کتب ا حدیث لنا أنە أمرٌ ممکن أُخبر بە الصادق. 


۹ 
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ودلیل الامکان إما شال الأجسام فیجوز الخرق علی السماء کالأرض وعروج 
الانسان کغیرہ وإما عدم دلیل الامتناعء وأنه لا یلزم من فرض وقوعه محالء وأٔیضّا لو 
کان دعوی النبي ص المعراج في المنام أو بالروح لما أنکرہ الکفرۃ غایة الانکاں ولم یرتد 
بعض من اُسلم تردڈًا منہ في صدق النبي ص. 

فاشار الامام في المقام بالاکتفاء بذکر معجزتین باھرتین من معجزات نبینا محمد ئل 
ای البات نبوته بالمعجزات من باب برھان جالاٹٰ. 

وتقریرہ: علی ما فی شرح المقاصد وغیرہ أنە َلٔإ ادّعی النبوۃ واظہر المعجزةء وکل 
من کان كذلك فہو نبيٗء أما دعوی النبوۃ فبالتواتر والاتفاق حتی جرت بجحری الشمس في 
الوضوح والاشراقء وأما اإظہار المعجزةء فلأنه آتی بالقرآن وأخبر عن المغیبات؛ واُظہر 
أنعالاً علی خلاف المعتاد وبلغت جملتہا حد التواترء وإن کانت تفاصیلہا من الاحاد. 

وأما بیان الأول: فہو آنہ قَلٍ تحڈّی بالقرآنء ودعا إلی الاتیان بسورة من مثله ني 
البلاغة والفصاحة مصاققع البلغاء والفصحاء من العرب و یج و 2 بغایة 
العصبیة وا حمیة وا لحاھلیة وعمالکہم علی المباھاة والمباراۃ فعجزوا حتی آٹروا المقارعة , 
علی المعارضةة وبذلوا المہج وال؟رواح دون المدافعة فلو قدروا علی المعارضة لعارضواء 
ولو عارضوا لُقَل إلینا؛ لتوافر الدواعي وعدم الصارف: والعلم بجمیع ذلك قطعي کسائر 
العادیات . 

وأھا بیان الثانی: فہو أنە أخبر عن المغیبات الماضیة کقصة نوح وابراهیم ولوط: 
رم موسی اوت ور عق صا من یر ا ون او ولا تلق من 
کتابء المغیبات المستقبلة کقوله تعالی: لسَنْدُعَوْن ال قوْم أرْلي ۰- شدید 
[التح :٦]ء‏ وقوله: فإمْنْ بَعْد غلبہِمْ یرت (الروم:٣] ٤‏ وقوله: مہرم 
وَیولُونَ لڈبْرَ [القمر :٤]ء‏ وقولہ ق8: وسََيلَع مُلْكُ أُتّي مَا زُوِيَ لي مہا" 
(واْلاَفة بعْدي 'َلانُون سَنّة'"'ی؛: وإخبارہ بہلاك کسری وقیصر وزوال ملکہماء 7 
تن فی 9ت الله وغیر ذلك مما و -ي صحاح الأحادیث؛ وقد اقترنت بدعوی 


)١(‏ رواہ ابن عبد البر في التمہید (٥١/١٢۱)ء‏ وذکرہ ابن کثیر في التفسیر (۳۰۲/۳)ء وابن حجر في 
فتح الباري (۲۹۳/۸). 

)٢(‏ رواہ ابن حبان ٹیي صحیحه (۳۹۲/۱۰) وذکرہ الذهبي في السیر (۷۳)ء والشوكاني ٹي نیل 
الأوطار ٣٢٤/۷(‏ ۳). 
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النبوۃ فیتمیز عن الکراماتء وبطہارة النفس وصوا ‏ الأعمالء فیتمیز عن الکہانة 
ولحوما 

وأما بیان الثالث: فہو نہ ظہر منہ پل اأفعال علی خلاف العادةء بعضہا إرھاصیة 
ظہرت قبل دعوی النبوۃ وبعضہا تصدیقیة ظہرت بعدھاء وتتقسم إلی مور ثابتة في 
ذاتہ وأمور متعلّقة بصفاتہ وامور خارجة عنہما مما یرری علی الفء کما نع دلائل 
النبوة, 

وأما إلبات نبوته العامة من باب برھان اللم. 

فتقریرہ: علی ما في المطالب العالیة لالإمام الرازي: نہ ول ادّعی بین ُقوام لا کتاب 
ھم ولا حکمة فیہم: اي بُعثت بالکتاب وا لحکمة لأمم بق الأخلاقء :22 الناس 
فی قوتہم العلمیة العملیق واُنور العالم بالاہمان والعمل الصا لح ففعل ذلك وأظہر دینه علی 
الدین کلهە کما وعدہ اللہ. 

ولا معنی للنبوۃ إلا ذلكء فأشار إلی الثانی مشیر إلی مذاہب ا حققین من أھل السّنة 
من عصمة الأنبیاء عن الکفر مطلقًا قبل البعثة وبعدھاء وعن الکبائر بعد البعثة مطلقَّاء 
والصغائر عمدًاء والمنفرۃ مطلقَاء کما في شرح المقاصد وغیرہ. 

وھذا مذھب آئمتنا واختارہ الأستاذ, 

قال الإمام النووي: هو مذھب ا حققین من المتکلمین وا حدثین. 

وقال لي المسایرۃ: هو المختار فیما لیس طریقه الابلاغء وأما فیه فہم معصومون فيه 
یَْالسہو والطاط 

وقال فيه مییئًا لعصتہم علی العموم: 

(ص) (والأنبیاء صلوات اللہ علیہم کلہم منڑھون عن الصغائر والکبائر والکفر),ٍ 

(ش) (والأنبیاء صلوات الله علیہم کلہم منزھون) بتنزیه اللہ بعد البعثة کما دل 
الوصفء فإن الفاعل حقیقة في حالة الاتصاف؛ کما تقرر ي الأصولء (عن الصغائر) 
ظاھرہ الاطلاق؛ لکن المراد بە العمد لما بنه ما سیجيء بعدہ من التصریح (والکبائر) 
مطلقًا خلافاً للحشویة فیہماء (والکفر) مطلفًا کما دل الاطلاق فیہماء وکذلك فيه قبل 
البعثة کما صرح به؛ وعیّنه الدلیل بعدہ خلانفًا للشیعة فی في حال التقیة وللأزارقة من 
الخوارج مطلقا. 

وإیضاح المرامء وتفصیل المقام: ان القبیح ما ان یکون منافیّا لما تقتضیه المعجزۃء 
کالکذب فیما یتعلق بالتبلیغ أو لاء والثاني: إما أن یکون کفرٌاء او معصیة غیرہ. 
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وھی اما ان تکون کبیرة کالقتل والژّناء و صغیرة منفرة کسرقة لقمة والتطفیف 
بحبةقء او غیر منفرة؛ ککذبة وھم بمعصیة کل ذلك ما عمڈا أو سہوٌاء وبعد البعثة أو 

وا جمہور علی وجوب عصمتہم عما یناني مقتضی المعجزة وجوٴزہ القاضي الباقلاي 
سہوٌا؛ زعمًّا منە أنە لا یدخل في التصدیق المقصود بالمعجزة وعن الکفر مطلقا. 

وقد جوٗزہ ال؟زارقة من ال خوارج بناءٗ علی تجویزھم الذنبء مع قوهم بن کل ذنب 
کفر, 

وجوٗز الشیعة إظہارہ تقیۃً واحترازًا عن إلقاء النفس في المہلکة. 

وردٗ بن اولی الأوقات بالتقیة ابتداء الدعوۃ؛ لضعف الداعي وشوکۂة المخالفة وکذا 
عن تعمد الکبائر بعد البعثق فعندنا سمعّاء وعند المعتزلة عقلاً: 

وجوٗزہ ا حشویة لما سیأتي من شبه الوقوع؛ وکذا عن الصغائر المنفرۃ؛ لاخلاھا 
بالدعوۃ إِلی الاتباع. 

ولٰهذا ذھب کثیرٌ من المعتزلة إلی نفی الکبائر قبل البعثة أَیضّاء وبعض الشیعة لی نفي 
الصغائر ولو سہوا. 

والمذھب عندنا منع الکبائر بعد البعثة مطلقَّاء والصغائر عمدا لا سہوّا لکن لا 
یصرُون ولا یقرُونء بل ینبہون فینتہون. 

وذھب (مام ا حرمین منا وأبو ہاشم من المعتزلة إلی تجویز الصغائر عمداء کما ي 
شرح المقاصد وغیرہ. 

وك ا حمہور بوجوہ لا تخلو عن مقالِء کما ني المواقف؛ فلذا لم یتعرض ھا 
الامام. 

واشار إِلی إثبات عصمة نینا قٌجٍ علی الخصوصء والاستدلال علیہا بوجه یثبت 
عصمة ا لحمیع لعدم الفاصلء فقال فیه: ۱ 
(ص) ر(وقال في الفقه الأکبر: وقد کانت منہم زلأت وخطایاء وحمد ‏ حبیبه ورسولە 
ونےہ وصفیه ونقیہ لم یعید الصدم لم یشرك الله طرفة عین قط ولم برتکب صغیرة 





ولا کبیرۃ قط. 
(ش) (وقال لی الفقہ الأکبر: وقد کانت منہم): أي من الأنبیاء علیہم السلام 
(زلاتہ: أي صغائر صادرۃ عن سہو او نسیانِ في زمن النبوۃ بمقتضی البشریة. 


وإليه شار بإاطلاق الزلة فلم یوجد اتف فیہا إلی عینہاء بل إلی اُصل الفعلء فإنہا 
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جار ماخوذ من زل ي الطین إذا لم یقصد الوقوع ولا الثبات بعدہء کما في الأصول. 

وفسّرہ بعطف قوله: (وخطایا) إشارة إلی نفی الصغائر المنفرةء کالتطفیف بحبة؛ 
لصدورھا بالقصدہ وا خطیئة ما لا تکون عن قصد إِللی فعلہاء کما ٹي المفردات. 

وفیه إشارات: 

الأولی: ثبوتا بالنصوص. 

وإلیه أشار بقوله: ر(وقد کانت). 

منہا قوله تعالٰی: ظفنسي وَلُمْ نُجذ لَهُ عزماچ ط٠٥٠‏ ۱ء وقوله پک الما ا بشر 
ا 2 کُمَا تَنْسَون فاذا سیت فذکرُونی(ء رواہ البحاري؛ ومسلہ وابو داودںو 


فیما هو أمرٌ دينيٌ بل ینبه کما في المسایرة. 
الغائیة: ُن تخصیصہا بزمن النبوة کما دل الصفة شارة إلی ما نصٗ عليه ٹي غیر 
الزلأت لم یصدر في زمن النبوۃء فہو حمول علی ما قبل النبوۃ نحو قولە تعالی: ظإفْوَكرَُ 
مُوسّی فقضّی عَلَيْهه [ القصص٥٤]ء‏ فان کون ذلك قبل البعثةء کما في المواقف. 
الغالفة: الد علی من فی الصغائر سہوٗاء کبعض الشیعة. 
الرابعة: الرذٌ علی من نفی الکبائر قبل البعث ککثیر من المعتزلة وبعض ا حدثین؛ 
لثبوتہما بالنصوص؛ واليه اشار بتعلیق الحکم علی الموصوف بصفة ھي حقیقة في ا حال. 
الحامسة: الردُ علی من نفی الزلة أَیضًا مطلقّاء ذھابًا إلی ان الواقع اختیار الفاضل 
رہ الد لسم سم یم یبارت 
وإليه اشار بقولہ: وقد کانت منہم زلأت (وحمد ق حبیبع: أي حبیبه المکرّم 
عند٥.‏ 
وأصل ا حبة: المیل إِلی ما یوافق ا حبء وھو عليه تعالی محالء فمحبتہ لە عصمته 
وتوفیقه وكچیئة أُسباب القرب وافاضة رحمته عليهء کما في الشفاء. 
وفیه اِشارةٌ إلی قولہ قل: وا حَبیبُ اللہ ولا فَخْرَ وَآنا خامل لوَاء الْحَمّد یَوْمَ 
القَیْامَة ولا ففخر''ء رواہ الترمذيء والدارميء والبیہقيء (ورسولع): أي المرسل منه 
بشریعة بحددة ِلی جمیع الانس وال جن کما دل الاطلاق في المقام. 


.)]٦١۸/۱( رواہ البخاري ٦ا٦ہ ۸۱ء ومسلم (/. ہد وأبو داود (۸/۱٦۲)ء وأحمد‎ (١( 
.)۳۳۹/۳( رواہ الترمذي (٥/۲۰۸۷أ) والدارمي ٹي السنن (۳۹/۱)ء وابن عدي في الکامل‎ )٢( 
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ففيه شارة إلی عموم رسالتہ من أصل بعثتہ ولا پختص بعصر بخلاف بعثة آدم ونوح 
علی نبینا وعلیہم الصلاة والسلام کما في فتح الباري؛ (ونبیع: أي المخبر عنه؛ المأمور 
بالابلاغ والانذار, 

وفي المقام إشاراتً إِلی مسائل: 

الأولی: ان في عطف الوصفین في المقام مشیر إِلی ان الرسول اُخص من النبيء فان 
کل رسول نبيء ولیس کل نبيٌ رسولاًء کما في الشفاء. 

الثانیة: نہ َلُ جامع ل حماء شرف ہما روح قبل رواح جمیع الأنبیاء؛ لقوله ٭ٔ: 
اي عند اللہ لات الشَبیْینَ ون آَدَمَ لسَجَدلُ في طیقتہ("ەم: اي ساقط علی المدالة 
وھي الأرض. 

ولیس المعنی أنہ کان خاتم الأنبیاء فيی علم اللہ کما ظنْ؛ لن المعلومیة لا تخص بە؛ 
بل ان اللہ خلق روحه قبل روح آدم وسائر الأرواحء وخلع عليه خلعة التشریف بالنبوۃ 
اِعلامًا للمالا الأعلی بە. 

الثاللة: نہ لللٍ رسول نيٌ بعد موتہ کما دل إطلاق صیغة بمعنی الفاعلء وبە صرٌح 
نی بحر الکلام إما لآن النبوۃ صفة لمروحہ قب فان الخطاب معه وژإما البدن آلة کما ٹي 
التلویح؛ واليه شار الامام ٹي تعریف القضیة واختارہ في العمدةء فہو بعد موته رسول نبي؛ 
ولا یضر انقطاع الوحی والتبلیغء فقد اکمل دینه کما ي شرح الشفاء للخفاجي. 

واإما لحیاته کما قال الامام عبد القاهر البغدادي: ان المتکلمین من أُصحابنا علی أنه 
ال حيٌ بعد وفاتہ وآأنہ ببیشر: بطاعات أمتہ؛ کما ي الدر المنظم للحافظ ابن حجر 
ا میتمي. 

الرابعة: ان الرسالة شرف من النبوق کما ذھب لليه ا لحجمہورہ واليه شار بتقدعم 
الوصف ي المقام (وصفیع: أي مصطفاہء ومقرٌ بە المختص بە بلا تعلق بغیر اللہ ي 
ظاھرہ وباطنه کما ني شرح الشفاء ۱ 

وفيه إِشارۃٗ ِلی قوله ہئڑ: ران الله اصْطفی مِن وَلد آ دم ابْراھیم وَاصْطفی مِن 
وَلَدہ إسماعیّلء واصطفی مِنْ وَلَد إاسماعیٔل غ كتائة واصطفی من بُني كَتالَة ریا 
واصّطفی مِن رش بني ھاشم واصُطفاني مِن بَي ھَاشمء؛ رراة:صصلم وَغزہ عن 


.)۳۹۸/۲( رواہ أحمد (٤/۱۲۷)ء والطبري في التفسیر (۸۷/۲۸)ء وعبد اللہ بن أحمد في السُة‎ )١( 
.)۱۰۷/ ١( رواہ مسلم (٤/۱۷۸۲)ء والترمذي (٥/۰۸۳)ء وأحمد‎ )٢( 
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واثلة بن الأسقعء (ونقيه): أي منتقاہ عن الاآام. 

وبیٔنه بقوله: زلم یعبد الصنم لم یشرك بال: اي لم یشرك شرکا جلّا و خفیّاء 
(طرفة عین) ني أي وقت وِن قل؛ لأن الطرف تحريك الأجفان للنظر فہو کنایة عن 
اأقصر وقت (قط): أي لی الزمان الماضیء یعنی: قبل النبوةء فإنه ظرفٗ لما مضی؛ 
وخطئ الکشاف في استعماله ظرفًا للمستقبل. 

والمعنی لم یتلبس بشيء مما ذکر في وقت ما قبل النبوق وکذا بعدھا بالطریق الأولی 

وفيه إشارۃً ں الردٌ علی الشیعة ا حوٴزةۃ صدور الکفر حال التقیة وعلی الأزارقة اٹجحوزة 
مطلفّاء ولذا اأکد النفيء (ولم پرتکب) قص٦ا‏ کما یتبادر (صغیرة ولا کبیرة قط): أي 
قبل النبوةء فلم یثبت عنه کبیرۃ ولا صغیرۃ عم قبل النبوۃ ولا بعدھا بالطریق الأولی فلا 
ینافی ما سیأتي. 
(ص) (قال فی کتاب العالم: ولم یمر بشيء ما نی اللہ عنہ ولم بقطع شینًا وصلہ ال 
ولا وَصّف آمرًا ورصف اللہ ذلك الأمر بغیر ما وصف بہ البي قٍ وکان موافقًا للہ ٹيی 
جمیع الأمور لم یبتعدعء ولم یتقوٴل علی اللہ غیر ما قالء وما کان من المتکلفین ولذلك 
فسال اللہ تعالی: فان يُطع الرْسُول فَقَد اٌطاع اللهپہ [النساء:۸۰]؛ لأنہ جعل الرسول 
قائےذا جمیع خلقہ من ا جن والانس؛ وأمینا علی فرائضه وسننه؛ ولذلك قال تعالی: 
ظَمَا آنَاکُمْ الرسُول فخُذوه وَمَا تہَاكُمْعَلهُ فَالقَہُوا 4 [الحشر:۷]) 

(ش) وفیه إشارۃً الی الردٌ علی ا حشویة ا جحوزة لذلكء وأوضح المقامء فف(قال لي 
کتاب العالم: ولم یأمر بشيء مما نہی الله عله): أي لم یخالف ٹي شیء من الأحکام بل 
جمیع ما قال فیه وحي من الملك العلام, 

وفیه إشارةٗ إلی عصمته عمًّا یناف مقتضی المعجزة کالکذب فیما یتعلق بتبلیغ 
الأحکام. والأمر: لفظ طلب بە الفعل جَزمًّا بوضعه لە استقلالاً 

والنہی: لفظ طلب بە الکف جِزمًا بوضعہ لە استقلالا کما ٹي مرقاۃ الأصولء (ولم 
یقطع شینًا وصلہ الل): أي لم یقع منہ قل ٹي شيء قطیعة لا یرضی ہا اللہ کقطع الرحمء 
والاعراض عن موالاۃ المؤمنین والتفرقة بین الأنبیاء والکتب في التصدیقء وسائر ما فیە 
ترك خیر و تعاطی شرء فإنه یقطع الوصلة بین اللہ وبین العبد المقصود بالذات من کل 
وصل وفصلء کما ٹي تفسیر البیضاوي. 

وفیه تاکیڈ لبیان عصمتہ عن جع الکبائر مطلقًا: 
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(ولا وَصّفَ أمرّا: أي لم یبیٔن شیناء (وصف اللہ ذلك الأمر بغیر ما وصف بہ البي 
) وبینە. 

وسّی الأمر الذي هو واحد الأمور به تسمیته للمفعول بالمصدر فإنه مما یؤمر بە کما 
قیل لە شأنء وھو الطلب والقصد کما ي تفسیر البیضاوي. 

وأورضحه بقوله: (وکان موافقًا لہ فی جمیع الأمور لم یبتدع): أيٍ لم ینشیء شیٹا قي 
الدین بزیادة أو نقص بغیر إذن من الله تعالٰی. 

(ولم یتقوٴًل علی اللہ غیر ما.قال): أي لم یفترِ علی اللہ ٹي شيء وسُٔي الافتراء: 
تقوّلاً لأنە قول متکلف. 

وفیه شارةً إلی قوله تعالی: فولَوْ تقو عَلَيْنَا بَعٌضَ الأقَاویل٭ لأََذٰنا من بالیمینەثمْ 
َفَطَعنَا مث الوتینَکہ [الحاقة:٤٤٤٤٦٤٦٤٦٦٥].‏ 

وحاصل الوجوہ فیه: أنه لو نسب إلینا قولاً لم نقله لمنعناہ عن ذلكء ما بواسطة إقامة 
ال حجة بأن ُفِیٔض من یعارضہ؛ وإما بأن نسلب عنه القدرة علی التکلم بذلك القول 
علی ما ہو مقتضی ا حکمۂ؛ للا یشتبه الصادق بالکاذبء کما ي التفسیر الکبیر. . 
(وما کان من المتکلفین): أي غي دعوۃ ا خلق إلی الشریع بل کل عقل سلیم وطبع 
مستقیمء فإنه یشہد بصحتہا وجلالتہاء وبعدھا عن الباطلء کما في التفسیر الکبیر. 

و ۲ البیان اِشارۃ إلی ان ھدایتہ َللٍُ أنضل من سائر الأنبیاء؛ لأنه تعالی وصف الأنبیاء 
بالوصاف ا حمیدۃ ثم أمرہ پل بأن یقتدي بہدایتہم وقد امتثل بہ وأتی بجمیع ما اُنوا بہ 
من ا خصال ا حمیدة واجتمع فيه ما کان متفرفًا فیہم فیکون أفضل منہم کما في التفسیر 
الکبیر والمعالم للرازي. 

واستدل علی المرام بوجہین: 

الأول: ما اشار إليه بقولہ: (ولذلك) المذکور من الأمور (قال اللہ تعالی: ظإمَن يُطع 
الرّسُول فَق اٌطَاع الله [النساء: ۸۰])ء وھذہ الّیة من اقوی الدلائل علی نہ معصوم 
في جمیع الأوامر والنواعي وفي کل ما یبلغه إلی الخلق عن اللہ تعالی؛ لأنہ لو اخطاأً في شيء 
منہا لم تکن طاعته طاعة اللہء وأیضّا وجب ان یکون معصوعًا ٹي جمیع افعالہ؛ (لأنه جعل 
الرسول قائڈًا لجمیع خلقہ من ا جن والإانس)ء فوجب الانقیاد لە في کل ما أمر وی 
وکل فعل واظب عليه إلاّ ما خصّه دلیلء وھو الأشیاء التی یثبت بالدلیل المنفصل انہا من 
عراض ارول اض ر کک 

وإليه أُشار بقوله: (وأمینا علی فرائضه وسننه). 
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وأمر بمتابعتہ ٹي قوله: وِفاتُعُودُمء والمتابعة عبارۃ عن الاتیان بمٹل فعل الغیر لأجل أنە 
فعل ذلك الغیں نکات لاق فنل :ذف الفعل مطیھا لہ قوف فائعوہ فثبت کون 
الانقیاد لہ في جمیع أقواله وجمیع افعاله إلا ما خصّه الدلیل طاعةً للء وانقیادا لحکم اللہ 
کما فی التفسیر الکییں 

الثانی: ما شار بقوله: (ولذلك قال تعالی: ظا وَمَا آَاكمٰ الرُسُول4) من الأمر 
(طنخذرۂچ) حا بە؛ِ لأنە واجب الاطاعق ٭وَمَا َمَاکْ عَنْهُه عن إتیانه 
شفانقہُوا [الحشر:۷] عنہ؛ فہو عام في کل ما آتی الرسول ونہی عنہء وامر النبي داخل 
ٹی عمومہء کما ٹي التفسیر الکبیر. فلو آئی بمعصیة لوجب علینا بحکم التص متابعتہ ٹي 
فعل ذلك الذنب وھذا باطلُ فذاك باطلء کما في المعالم للرازي. 

وٹي المقام إشارات‌ إلی مسائل: 
الأُولی: ان العصمة تدزیه اللہ لأنبیائه بألا یخلق فیہم ذنبّا کما هو المتبادر لا ملکة شنع 
الفجور کما زعم الفلاسفة ولا خاصة یمتنع بسببہا صدور الذنب عنہمکما زعم قوم. 

وإليه أشار بقوله: سڑھونء وییّنه الامام أبو منصور الماتریدي بقوله: العصمة لا 
تریل ا حنة: أي لا تجبرہ علی الطاعةق ولا تحجزہ عن المعصیة بل هي لطفٌ من الله تعالی 
مع بقاء الاختیار؛ تحقیقًا للابتلاء کما ي البدایة, 

الثانیة: ان شرط النبوۃ: الذکورۃ وکمال العقلء وقوۃ الرأأي؛ والسلامة عن کل ما 
یخل بحکمة البعث کما في شرح المقاصدہء ولليه شار بصیغة التذکیرء وتنویه الشأن ٹي 
مقام البیانء وخالف في الذکورة بعض ا حدثین وروی عن الأشعريٍ. 

الثالثة: آنہ َلٍ مبعوث إلی کافة الثقلینء وسائر الرسل إلی أقوامہمء واليه شار ٹي 
مقام لبیان بقولہ: قائا ممیع خلقه من ا جن والانسء والی الأخذ من قوله تعالی: لیا 
يہ الس إِلي َسُول الله ِليْكُمْ جمیعا4, [الأعراف:۸٥۱]؛‏ لأن الخطاب بە یعم کل 
ااداسء وقولہ: فھُو الّذي أَرْسَل رَسُلَه الْہُدی وَدینِ ١خَقْ‏ لیظہِرَهُ عَلَى الین کُلچ 
[التوبة:٣۳]ءولأنه‏ علم بالتواتر أنە يلإ ادذّعی البعثة إلی کل العالمینءکما في التفسیر الکبیر. 

الرابعة: آنہ کل مبعوثٗ إلی الانس وا لحن دون الملك؛ واليه اأشار ببیان ا مع 
بالفریقینء وصرْح بە الحلیمي والبیہقيء ونقل في تفسیر الرازي والبرھان النسفي الاجماع 
عليه کما مرٌ ولعله إجماع ا حققین فان لبعض ا حدثین خلافا فیه. 

الحخامسة: أن العصمة ثبتت ي جمیع الأنبیاء قطمًّاء وأما في جمیع الملائکة فالمختار 
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واىسا ھساروت وماروت: فالأصح أنہمسا ملکان لم یصدر عنہما کفر ولا 
کبیرۃ وتعذڈتبہما انا ےو علی وج المعاتبة کما یُعاتب الأنبیاء علی الزلة 
واؤلگسہو وکانڑا یعض۹ان الناس؛ ویعلمسان السحرء ویقولان: إشا نحن فتنة فلا 
تکفسرء ولا کفسر فٍي تعلسیم الا.۔۔-سحرء بسل ىي اعصتقادہ والعمل بہ؛ کما ٹي العقائد 
النسفیةہ لکن عموم الأدلة یق کما ٹي شرح المواقف. 


وٹی شسرح الفّے الأب سط للفقسیہ عطساء ا جسوزجانيی: أُہم معصومون عن 
المعاصي لا شساروت ومساروت: فانہمسا مخ -صوصان من بین الحملة بالزلة کما 
وردت من نحسو عسشرین طریقاء وبعضہا حسن کما بینه ا حافظ ابن حجر وقال: 
من اطلےع علیہا یکس۹اد یقطع بہاء وليه شار بالاقتصار علی بیان عصمة الأنبیاء ٹی 
المقام. ۱ 


وبیّ ےه الإامسام ابو مدسصور السمرقندي في شرح التأویلات الماتریدیة فقال: 
زوال العص-صمة من افسراد الملائكة ل_تحقق المعصیة منہم جائز إذا تعلق بە عاقبة 
حمسیدة؛ بخسلاف الأنبسیاء علی نینا وعلیہم الصلاة والسلامء حیث لا یجوز وجود 
المعصیة منہم من طریق ا لحکمة وإن کان متصورًا من حیث ذات الفعل. 


وصسسك المخالفسون بق-عص الأنبسیاء التی ُقلت في القرآن وا لحدیث مما توھم 


واُجہ یب عے إجسالا: بن ما لقل آحاد٥ًا‏ مردود وما تُقل متواترًا أر منصوصّا 
ٹي الکستاب محمسول علی ال۔سہو والنسیان: او ترك الأأولیء او کونہ قبل البعثة أو 
غسیر ذل_ك کمسا في المقاصدہ وتفصیلاً ہما بین في التفاسیر والکتب المصنّفة في ھذا 
الباب؛ والی ا حجواب الإاجمالی اشار وقال: ر(وقد کانت منہم زلات وخطایاء. 
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قصل 

لی تحقشیق النسسخ لی بعض الأحکام واتحجاد الدین؛ وأصول الاعتقاد 
جمیع الرسل علیہم الصلاة والسلام''. 
(ص) (قسال فی کستاب العسالم: والرسسل صلوات اللہ علیہم اجمعین لم یکونوا علی 
ادی.سان مخکتلفة ولم یکن کل منہم یأمر قومه بترك دین الرسول الذي کان قبله؛ لأن 
دیسنہم کان واح(ٌا وکک۹ان کل رسول یدعو إلی شریعة نفسه؛ وینہي عن شریعة 
الرسسول الذي کسان قسبلہ؛ لأن شسرائعہم کانت کثیرۃ ختلفةء ولذلك قال تعالی: 
ظلکْل جَعَلتا منکمْ شَوْعَة وَمٹہاجاً وَلَْ شثَءَ الله لَجَعَلكُمْ أَمُةْ وَاحدهًھ 
[المائدة:۸٦]‏ وارصاہم جمسےعًا بإقامة الدین وھو التوحید وألا یتفرقوا فیە؛ لأَنە 
جعسل دیسنہم واحےة٣ا‏ فقسال: فشرَع لَکے مَْ الین مَا وَصّی بہ وحا وَالّذي 
أَْحَيْا إِلْيْكَ وَمَس وَصَيّنا بہ إِنراَهيم وَمُوسّی وَعیسّی 4ء طذَلكَ الین الم 
[الأبسیاء:٢٤]‏ أي: لا ِبدیل لندین الله چہ؛ فال_دین لم یبدل ولم یحُوّل ولم یغیں 
والسشرائع ےه رت ك4 لام رس شيء قد کان حلالاً لأناس قد حرٌّمه الله 


علےی آخسرین ورٴب أمسر اأمے الله بە أناسّا ونہی عنه آخرین فالشرائع کثیرۃ مختلفق 


والشرائع هي الفرائض). 
(ش) (قسال في کاب العالم: والرورسسل صلوات الله علیہم أجمعین لم یکونوا 
علی أدیان مختلفقق: 


أي لم یکونسوا علسی اُصسول متاینة ٹي الاعتقاد (ولم یکن کل منہم): اي کل 
واحسد من الأنبسیاء والرسسل (یأمر قومة) الذین بُعٹ إلیہم ز(بترك دین)؛ واصول 
اعتقاد (الرسسےول الذي کان قبلع)ء بل کانوا یأمرون بالقیام علیہا؛ (لأن دینہم) 
واعتقادھم (کان واحےا) کما قال تعالی: ظادینا قیما 9 إبراھیم خنیفاً4 


.)۲۰۹/۱( انظر: الغنیة (ص١٥۱)ء والملل والنحل‎ )١( 
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تہ تہ کش شش ریہشت 
[الأنعام: .]۱٦٦‏ 

وٹيی المقام إشارات: 

الأولی: ان الدین بمعنی اُصول الشریعة فیرادف الملة. 

وإليه اشار بقوله: والرسل لم یکونوا علی أدیان حتلفة. 

قسال الامام الزجاج: المل: السُُة والطریقة نقل إِلی أصول الشرائع باعتبار 
نے یمل_یہا الستبي المسبعوث علی من أُمر بإارشادھم وهذا لا یختلف الاُنبیاء علیہم 
الےلاة والسلام فیہاء وقد يُطلحی علے الباطل کما ئقال: الکفر ملة واحدة 
ولاعتسبار ملاحظۃ الأصصسل لا 'ُسضاف إلی ال_باعث تعالی شأنہ فلا بُقال: ملة اللہ 
تعسالیء ولا إلی آحساد الأمےةء والسدین یرادفہا صدقًاء لکنە باعتبار قبول المأمورین؛ 
لاے الطاعسة فی الأص,ء وللنظسر إلی وحۂیما قسال تعسالی: ظدیناً قیماً مَلَة 
إُسرَاہیم 4ء وقسد یستجوّز بے خاصء فیطلق علی الفروع أَیضّاء ومنە قوله تعالی: 
ظوَذلكَ دین القَیْمَةگ [البیںة:٥]:‏ أي الملة القیمة, 

علےی ان تغایر الاعض۹بار کساف فی صصح الاضافة وعلی الطاعة المخصوصة 
بعمسرو دون زیسد نظ إلی اللأاصلء وطٔذا صصح اضافتہ إلی الباعث تعالی واللی 
الآحادء ویقع علی الباطل أَیضّا. 

الغانیة: ان الشریعة بمعنی الأحکام الجحزئثیة المختلفة. 

والیە اشسار بقفسولہ: (وک۹ان کل رسسول یدعو إلی شریعة نفسه وائباع 
احکامے الستي بث ہا إلی قسومہ (وینہي عن شریعة الرسول الٰذي کان قبله) 
ولُسخت اأحکامه بعثتہ؛ (لأن شرائعہم) وأحکامہم (کانت کثیرۃ حتلفق. 

فأشار إلی ان الشرائع بمعنی الأحکام الحزئیة, 

قسال الامام الزجاج: السشریعة سے المورد في الأصلء وھي اسمٌ للأأحکام 
ا حسزئیة الستي یستہذب ہا الماأمسورون معاظًا أو معادّاء سواء کانت منصوصة من 
اشارع و راجعتةً إلےەء ولذلك قال تعالی: طلکُلَ جَعلَنا مِنكُمْ شرْعَة وَمْہاجاچ 
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والادبدیل والشكسخ یقع فیہاء ویستجوّز بہاء فطلق علی الأصول الکلیة أَیضّا 
ِطلافًا شائمًا کما ٹيی کشف الکشاف. 

الثالےة: ان الرسسول مسن جساء بسشرع مبتدئ؛ والنبي مَن لم یأت بە وإن أمر 
بالابلاغء کما في شرح التأویلات الماتریدیة, 

والےە اشسار بقسولە: (وککل رسول یدعو إِلی شریعة نفسهء وینہی عن شریعة 
الرسول الذي کان قبله. 

واخستارہ ا حقَقَسونء وصوٗح بے البیضاوي في سورۃ ا حج؛ وقیل: الرسول: من 
جع إلی المعجسزات کتابًا من ٌلاً علیه دون النبيء ورد بزیادۃ عدد الرسل علی 
الكتب. 

الرابعة: ان النسخ ان یدل علی خلاف حکم شرعي دلیل شرعي متراخ. 

وإليه أشار بقوله: (وینہی عن شریعة الرسول الذدي کان قبله). 

الحامسسة: آنے جائرٌ عقسلأ امسا إذا لم یعتبر مصاح العباد؛ لان الله تعالی غيٌ 
ع4ٌن العالمین فظامر؛ لأنے یفعل ما یشاء ویحکم ما یرید؛ ولا یٔسأل عما یفعل: 
واہا إذا اعتسبرت تفلا علسی ما عليه الحچمہسورء فلجواز اختلاف المصاح 
باخ8کعلاف الأوقسات؛ وعلے ا حسیر القدیر بە وإن کان غتّا عناء کاستعمال الأدویة 
بحسسب الأمسزجة والأزمانء ففسي ذل_ك حکم بالغة الابداءی کما في الاحیاء 
والاماتةق وإليه اشار بالتعرض للقبلیة, 

الگسادسة: آنے جائر* نَےلاً؛ لأن الاستمتاع بالأمحوات کان حلالاً فی زمن آدم 
اقلاقد مم سخ فپي سئر السشرائع؛ ولأن اخستان کان جائرٌا فيی شرع ابرامیم اك 
تم وجحسب في شسریعة موسسی القيٍلا؛ ولآن الچجمےع بین الأختین کان جائزًا فی شرع 
یعقوب الیل ٹم حُرّم في سائر الشرائع کما فی شرح مرقاة الأصول. 

وإلیه أشار بقوله: لأن شرائعہم کانت کثیرۃ مختلفة. 
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قال الامام الرازي ٹي المطالسب العالیة: الشرائع منہا ما یُعرف نفعه بالعقل 
معاشًا ومعادًاء فہذا یمتنع طروْ النسخ عليه کمعرفة اللہ تعالی وطاعته ابڈا. 

وبحامسع ھسذہ السشرائع العقلیة أمران: التعظیم لأمر اللہ والشفقة علی خلق اللہ 
ومسنہا سمصسیة لا پُعصرف الانتفاع ہا إلا بالسمعء وھذا یمکن طروٌ نسخه وتبدیله 
وحکمۂة غذ سعهه أن الأعسال البدنیة إذا واظب علیہا ا لخلف عن السلف صارت 
کالعساد وظس اُنہسا مطلوبة لذاتھا فیمتتع الوصول ہا؛ لما ہو المقصود ني معرفة 
الله وتمجسیدہ بخسلاف ما إذا تغیرت تلك الطرق؛ وعلم أن المقصود من الأعمال 
امسا هو رعایة أُحسوال القل۔۔سب والروح في المعرفة وا حبّةء فإن الأوھام تنقطع عن 
الاشتغال بتلك الصور والظواھر إِلی تطہیر السرائر. 

والی بےانه أآشسار بقسولە: (ولذلك قسال تعالی: لکل جَعلَا منکم4) ایتہا 
الأاہے (لشْسرٴعَةُ): اي شسریعة وهھسي الطریقة إلی الماء شب بہا الدین؛ لأته طریق 
الی مسا هو سسبب ا حسیاة الأبدیة (لوَمنْہًّاجا4) وطریقًا واضحًا في الدین من نہج 
الأر إذا وضلح (ظاوَلو ش٤‏ الله لَجَعَلَكُمْ أُمُ وَاحدَةپ [المائدة:۸٤])ء‏ جماعة 
متفقة علی دین واحد في جمیع الأعصار من غیر نسخ وتبدیل. 

قسال ٹي التفسسیر الکبیر: وردت آیات دالة علی عدم التباین في طریقة الأنبیاء 
والرسسلء کقسولہ تصالی: لإشَرَع لَکُم مُنْ الدّینِ مَا وَصّی بہ وحا4 [الشوری: 
۳ الایة وآی4ات دالۓے علی حعول التباین فیہاء کقولە تعالی: ظإلکلِ جَعلَنَا 
منکمْ شَْْعَة وَمسنہاجا 4ء وطریق ا حمع ان الأولی مصروفۃً إلی ما یتعلّق بأاصول 
الدینء والثانیة لی ما یتعلّق بفروعه. 

ال۔.۔۔ابعة: ان ابی قَلٍ لم یکن متعسبڈا قسبل النبوۃ بشرع اأحد من الأئبیاء ہما 
أرادہ اللہ مسن ا حسق؛ کم_ا هو المتبادر من التعلیلء وصرٌح بہ ابن تیمیة ي الفتاوی؛ 
واخخستارہ ا چجمہسور کمسا في الشفاء؛ لانتساخ الشرائع السابقة بشرع عیسی اق 
وصدم بقساء جماعة یش بت بخبرھم ا حجة علی شرعه؛ کما صرٌّح بە الباقلاني 
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والرازي والقاضسي عسیاض؛ وتوقسف الغزالي والامدي؛ واختلف المثبتون هي تعبدہ 
برع نسوح او إبراھیم و موسی او عیسی مستدلین بقوله تعالی: أَوْكِكَ الَذِينَ 
مَدی الله فَبہدَاهُمْ الّدةہ [الأنعام: ۹۰]. 

واج یب: بن المراد ہسداھم ما توافقوا عليه من التوحید واأُصول الدین دون 
الفسروع المخستلف فسیہاء فإنہسا لیست هدیٗا مضاًا إلی الکل؛ ولا یمکن التاأسي بہم 
جمیعًاء فلیس فیه دلیلُ علی أنە متعبد بشرع من قبله کما في تفسیر البیضاوي. 

وإلےە اآشار بقسولہ: (وارص اہم جمسیعامخ: أي مر کل واحد من الرسل مرا 
کید (یإقامة السدین): أي المواظبة والاستمرار علی أصول الاعتقادء وبیّنه بقوله: 
(وھسےو التوحسید) ومسا یتفسرع علسيه من الاعتقادیاتء (وألا یتفرقوا فيه) ولا 
یخسعلفوا في أصسول السدین والاعتتقاد؛ (لأنے جعسل دینہم واحذدا)ء لا تباین ٹي 
طسریقتہم فی أصسول السدین, (فقسال: فشَرَع لَکم مُنْ الَینِ ما وَصّی بہِ وحاً 
وَالُذي أَوْٰحَیْسا إِلََهْكَ وَمَس وَصيْنَا یہ إِنْرَاهيمَ وَمُوسّی وَعیسّی4) أي: شرع لکم 
من الدین دیسن ضوح محمد علیہما الصلاة والسلام ومن بینہما من أرباب 
الکخشرائعء وھسو الأصسل المسشترك فیما بینہم المفسّر بقولہ: ظا اَقَيمُوا الدَينَ4؛ 
وھسو الایہان ہسا یجسب تصدیقه؛ والطاعة في أحکام اللہ ولا تفَرُکُوا فیہ گا 
[الشوری:۱۳]ء ولا تخلفوا فٹي ھذا الأصلء وآما فروع الشرائع فمختلف. 

وفيه إشارات: 

الأولی: آنے اٰسسا خعٗ مہ سولاء الأنبسیاء ا خمسة بالذکر؛ لأنہم اأکابر الأنبیاء 
وأأصحاب الشرائع العظیمة والاتباع الکٹیرۃ. 

الٹانیة: ان المعصتی: شرع لکكم من الدین دیتا تطابق الأنبیاء علی صحته؛ 
والمسراد مسنہ: الأمسور التی لا تختلف باختلاف الشرائعء وھی الاہمان باللہ وملائکتہ 
وکتبه ورس والیوم الآخرء والایمان بوجوب الاقبال علی الآخرةء والاحتراز عن 
رذائل الأحوال. 


الباب الثالث / في بیان الصفات الفعلیة ۵/۹" 
ےت سے ہے سرت ہتہتےیر“ یں ییمپیچ ہہجًٰٔس یچک شپت 


الثالۓة: التبیه علی ان السشرائع عل۔سی قسمین: منہا ما یمتنع دخول النسخ 
والصبدیل فسيه؛ بسل یکسون واجب البقاء في جمیع الشرائع والأدیان کالقول بحسن 
ال_صدق والعصدل والاحسسان: والقسول بقبح الکذب: والظلم والایذاء ومنہا ما 
یپخلف باختلاف الشرائع والأدیان ککثیر من الأحکام. 


الرابعة: التتبہےە علل4ی ان المواظبة علی القسم الأول اُقوی في تحصیل السعادة 
الأخرویق وعلی ان الموافقة أىےٌ مطلوبٴٗ في الشرع والعقلء کما ني التفسیر 
الکبیرں (وقسال تعسالی: فوَمَا أَرْسَلَنَا من قَبْلكَ مِن رسُول لا موحي إِلَيہ لُ لا إِلَ 
لا ٹف فَاغُدُونہ [الأنب۔سیاء:٢۲]ء‏ وفسیه دلالةً علی ان جمیع الرسل أُوحی إلیہم 
بالعوحسیدء وعبادة السرب ا جحیدء ومعرفته تعالی بصفات التقدیس والتمجیدء ودلالة 
علی النہي 4ٌن عبادة ضیر اللہ فان ما سوی اللہ حدث خلوق تووت وإغا 
حعل بستکوین اللہ ولیجسادہہ والعسبادة عسبارة عن اظہار الخضوع فیہاء ونہایة 
التواضصےع والىتعذللء وذلك لا یلیق إلا با خالق المدبر ا حسن, فثبت أن عبادة غیر الله 
منکسرةٌ والاعسراض عسن عسبادتہ تعسالی منکسرُ وعبادته تعالی مشروطة بتحصیل 
معصرفة اللہ قسبل العبادة؛ لأن مسن لا یعسرف معبودہ لا ینتفع بعبادتہء فکان الأمر 
بالعسبادة أمٌا بتحسسیل المعصرفة او کم في التفسیر الکبیرء (وقال تعالی: ڈلا 
کبّدیل علق ال پچء لا یقدر احد ان یغیرہ ولا یتہیا لە تبدیله یإقامة حجته علی 
ضسدہہ کمسا في التیسسیر او مسا ینبغی ان یغیر (ذلك4) اِشارة إلی الدین 0 
یاقامة الے جه أو الفطضرۃ في قوله: طفطٰرة ةَ الله ہ اي فَطرَ الس عَلَیْہَا ان سرت 
بالملة الین الْقَسیْمْ إالأن.سیاء:٢٥]):‏ المستوي الذي لا عوج فيه؛ کما ٹي 
تفسسیر البیسضاويء وتي التفسسیر الکبیر فسر الفطرة وا خلق بالتوحید وأشار الإمام 
الی تفكسیر الفطسرۃ بالملة بعفسكسیر ا خلق بالدین؛ لیتوافق الظاھر بقوله: (أي: ڈلا 
َبّدیل لدین اللہ): أي التوحید وما یتفرع عليه من الاعتقادات . 


۲۹۰ الباب الثالث / لي بیان الصفات الفعلیة 





وٹی المقام إشارات: 
الأولی: أنە الثابت الدائم کما دل الصفة, 
والےه أشار بقسولہ: (فالسدین): أي اصسول الاعتقاد (لم یبدل) في شرع من 
الشرائعء (ولم یخُوّل) إلی أمر آخرء (ولم یغیر) بنسخ فیە وقتّا ما. 
الثانسیة: أن الاعتقادیات لا یدخلہہا الفؤ1۔سخ: ولليه اأشار بتفریع قوله: فالدین 
. 
الثالفة: ان النسخ ختصٌ بالأحکام. 
وإلیە اشسار بقسولہ: (والسشرائع): أي الأحکسام الفروعیة (قد غیرت) ووقع 
الكسخ فسیہا (وبْلت) إلی حکے آخے في وقست ماء فأشار إلی ان النسخ إغا 
ی_دخل مي الأحکام العملحیة دون الاعتقادیات والاخبارات؛ وینه بقول: (لأنە رب 
شےيء قد کان حلالا لأناس قد حرٌمه اللہ علی آخرین)ء بحسب اختلاف 
الأزمسان والأش۔خاص؛ واٗشسار إلی التعمیم بقولە: (ورٴبّ أمر أمر اللہ بە أَاسًا ونھی 
عنه آخرین). 
الرابعة: أن مسا بیٔنە السشارع لا من الشرائع السابقة من غیر منع عنه ولا 
نکیں فہسو شسریعة لسنا کما تقرر في الأصولء واليه شار بالتعرض للتحریم والنہي 
فی البعض بالبسیان (فالسشرائع کیرةۃ حتلفق لکل رسول شریعة (والشرائع هي 
الفرائض) والأعمال دون الاعتقادات فا حصر اضائفی بدلالة المقام. 
وقسد اسستراحت یعمسلات الأقلام من نظم جواھر الالھیات في سلك الانتظامء 
نساقلاً عسن مسائتی کستاب للأعسلامء ومنبہًا ٹي مائة مقامء علی ما زل فيه الأقدام 
نساقلاً فی مسوارد الافساق عغ٘ن نحسو ا حصل والمواقف والصحائف والمقاصد من 
کتب الکسلام؛ مسپہا بالستقل عٗن کتب الماتریدیة علی خصوص المرام؛ موضّحًا 
لذلك غایبة الاِبستضاح والافہسامء مکٹسرا فیە من التغییر والنقض والابرامء توفیر 
للفسوائد وكسہیلاً للمسرام وتعسویلاً علی الأخیر في الترتیب والاشام؛ فجاء بفضل 


الباب الثالٹ / ٹي بیان الصفات الفعلیة ۲۹۱ 





الله سسبحانہ؛ حاویٔسا لخمسسمائة إشسارۃء تربو علی ما یؤمل ویرام في تحقیق المعاقد 
وحسن الانٹفكسجام بحسیث إذا جساز الناظر الماھر علی ما فيه من تدقیق الکلام 
وفاز بفحوی مطاویه من تحقیق المقسامء وجاز بحاق خوافیه في [زاحة شبه 
الأقسوام ثم رای اسستنباط ذلك کے من عبارات الامامء تیقن ان أصول الامام جنة 
تجسري مسن تحسعہا أہسار دقائسق الکلامء ون ني کل لفظة منہا روضّا من حقائق 
المسرامء وکیف لا وھسو المتفسرد في سلوك سبیل المرام فیما لا یرامء والمتوحّد في 
اشسارات الفسوائد في کسل مقسام! واللہ المت ضرع إلسیه في التوفیق لنتمیم سعیات 
الکسلام والتكسسدید ؛ي بس قد بجاہ نبیّه حمد سید الأنامء عليه وعلی آله 
أفضل الصلاةۃ وأکمل السلام. 

وا حمد للہ علی توفیق الاتمام. 

والدےلاة والسلام علحی رسسولہ محمد المبعوث إلی الخواص والعوامء وعلی آلە 
وأصصحابہ وحساۃة دیسن الاسسلامء بعد البدء بالأمر من المولی المؤٰف سلمه السلام 
وأنا لە ٹي الدارین من المنی خیر المرام. 


الخلافیات بین جمہور الماتریدیة والأشعریة تک کے ےت 


الباب الأول (في وجوب معرفة الله تعالی) بالاستدلال 0107 


م حفم اقطات التظمات یت 20-2 


فصل ہي تحقیق الرؤیة ملاظ مت سیت ہس ھطمموو 


الباب الثالث (ئي) بیان (الصفات الفعلية) ووھمئٹاویُوومضیص 


فصل ي خصوصیات التکوین رر رر رہ۔7 


یثك-- 4-4 - 1+ +؛++4: 9 ک ہک ک کڈ جج ےج ڈ ہہ جڈمتےتےےچجٹ گر رر رکرو کوڈکرڈررںنڈں 


و کک ہ ‏ ری رج ہہ دورد جر ےج ڑج جٹیڈکڑرڑرورورووو وو رڈ ڑرڈرڑڈڑ رر ڑرڈدرورورکروکرکرڈ ویدڈدی.۔ 


و ٹک کک ہہ ہج ہہ رمرجرجججے ودج جج وڈ رڈرڈررڑرڑوڑروووڈووزڈزڈروےروہدڈرید۔ 


می ظا ا 


سرت یہہ ۱٦۹۹‏ 


وس ای ظط ۴۸۹ 


۷۔۸۸ ۱55۸۴۸۲ 
4۹ء۸ ۰۱8۸۲۲۸۲ 1۷۱۱۸۱ 
۳۲( ۸ ۱۵۱۷۱۲۸۲۱ آ۸6 


زم 
۲٣٥3٦ 3-85۷ ۸3۷۲‏ 0٥5ا‏ ۸۳۱۲۱۹۷ ۵۲۱۱3۱۷۸۷۸۱۲۳ 
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